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INTRODUCCIÓN 


La historia de la espiritualidad es una historia de amor..., de una 
íntima y maravillosa relación de amor: la historia del Amor de Dios 
por los hombres y de los hombres por Dios. De cómo Dios Uno y Tri- 
no, que es Amor, no ha cesado de volcar su infinita capacidad de amar 
en la humanidad en su conjunto, y en cada hombre y mujer en particu- 
lar; y de cómo la familia humana y cada persona en singular han pro- 
curado, y conseguido tantas veces, responder a ese Amor hasta entrar 
—muchísimos de ellos y ellas— en la infinita y definitiva intimidad de 
Amor con Dios. 


Se comprende enseguida que esa historia, tal cual, es imposible de 
escribir. El Amor de Dios, en sí mismo y en sus manifestaciones histó- 
ricas, es un misterio insondable de una infinita riqueza, que apenas po- 
demos atisbar con la luz de la fe; y la respuesta de los hombres, apoya- 
da en la participación en ese mismo Amor divino que El nos ofrece, es 
tan variada y rica como lo es la capacidad de amar del corazón huma- 
no divinizado, de millones y miles de millones de corazones huma- 
nos... 


Se necesitan, pues, unos objetivos mucho más modestos, al escri- 
bir una historia de la espiritualidad; y más todavía cuando se trata, 
como en este caso, de un manual introductorio, de una primera aproxi- 
mación, suficiente pero asequible, a la materia. 


Una primera concreción de nuestros objetivos nos lleva a hablar 
sólo de espiritualidad cristiana; es decir, de cómo se ha vivido y pre- 
sentado históricamente esa relación de amor entre Dios y los hombres 
en el caso de los bautizados, y más concretamente en el seno de la 
Iglesia católica. Haré referencia a cómo afectaron a la espiritualidad 
los cismas de Oriente y Occidente, pero un desarrollo mayor de las di- 
versas espiritualidades cristianas no católicas alargaría en exceso el li- 
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bro. Sí conviene subrayar que, gracias a Dios, el ámbito de lo espiritual 
es, en estos momentos, uno de los terrenos más vivos, más fructíferos 
y más prometedores en el acercamiento ecuménico de todos los que se- 
guimos a Jesucristo. 


No se incluye, por lo dicho, un estudio de la historia de la espiri- 
tualidad judía, musulmana, etc., a pesar de su interés. Ni tampoco he 
querido presentar una síntesis de espiritualidad bíblica como hacen 
otros tratadistas; aunque en este caso por un convencimiento personal 
de tipo teológico: lo que se suele denominar «espiritualidad bíblica» no 
me parece propiamente una primera fase de la historia que aquí nos 
ocupa, sino algo que permea toda esa historia y sus manifestaciones, 
con una enorme variedad y riqueza que trasciende la misma historia y 
la llena a la vez. La espiritualidad bíblica, más que ser el arranque de 
una historia de la espiritualidad, debe estar presente, a mi juicio, en 
toda ella, porque así ha sucedido históricamente y seguirá sucediendo”. 


Pero estas concreciones y limitaciones no bastan. Para estudiar a 
fondo una historia de la espiritualidad cristiana, lo ideal sería poder pe- 
netrar en el alma de cada cristiano que nos ha precedido, en las vicisi- 
tudes espirituales de cada familia, de cada grupo, de cada época, de 
cada lugar, de cada forma de vida y expresión... Pero de nuevo debe- 
mos contentarnos con mucho menos: con lo que las fuentes históricas, 
sobre todo escritas, nos han dejado. 


Esas fuentes, lógicamente, suelen centrarse mucho más en las per- 
sonas, instituciones, acontecimientos, escritos, etc., que más han influi- 
do en la propia historia. En nuestro caso, esto nos conduce, sobre todo, 
a las vidas, experiencias, enseñanzas, fundaciones e influjo de los san- 
tos y santas; ya que en ellos y ellas, con sus defectos y sus luchas, en- 
contramos caminos de santidad garantizados y confirmados: contem- 
plamos particularmente las maravillas que puede obrar el Amor divino 
cuando un alma llega a ser suficientemente dócil a la gracia de Dios. 


Santos son todos los que están en el cielo: un número incontable, y 
personas anónimas en su gran mayoría. Pero entre ellos son ya bastan- 


1. Comprendo los motivos que han llevado a un buen número de historiadores 
de la espiritualidad a incluir una primera parte dedicada a la espiritualidad vetero y ne- 
otestamentaria, pero me parece que esos estudios cuadran más en el campo de la exé- 
gesis y la teología bíblica que en el de una historia. De todas formas, en nuestro capí- 
tulo inicial, dedicado a los primeros cristianos, se han tenido muy en cuenta los datos 
de tipo más histórico que ofrecen los escritos neotestamentarios. En cambio, la doctri- 
na espiritual bíblica está presente en el libro entero, como fuente principal de todas las 
experiencias y enseñanzas espirituales de todos los tiempos y tendencias, pues toda es- 
piritualidad verdaderamente cristiana es profundamente evangélica y bíblica. 


12 


INTRODUCCIÓN 


tes los que la Iglesia ha beatificado y canonizado oficialmente; y entre 
éstos, a su vez, un buen número nos han dejado escritos y enseñanzas, 
fundaciones e influjos perdurables, de los que hay suficientes testimo- 
nios de primera mano, documentación fidedigna, etc. 


A ellos se añaden otros maestros, fundadores o personas de cate- 
goría humana y sobrenatural que, por distintos motivos, no han alcan- 
zado todavía o no alcanzarán nunca oficialmente los altares, pero cuya 
importancia histórica en nuestro tema es también conocida y valorada; 
así como las instituciones, movimientos, escuelas, ideas, tendencias, 
etc., vinculados a todos ellos. 


No han faltado tampoco, en la historia de la espiritualidad, errores, 
desviaciones prácticas, intentos o tanteos fallidos, que, sin juzgar las 
intenciones y los corazones, no han sabido entrar en sintonía con el 
verdadero Amor de Dios y ofrecer a los cristianos un camino espiritual 
con suficientes garantías. 


Todo este material —riquísimo e interesantísimo desde muchos pun- 
tos de vista, a pesar de sus limitaciones— constituye la fuente principal de 
cualquier historia de la espiritualidad. Sin embargo, los límites de una 
síntesis histórica como ésta nos obligan a seleccionar todavía más, den- 
tro de esas fuentes, y a tomar algunas opciones, sin duda discutibles. 


Concretamente he procurado mantener un equilibrio entre una pre- 
sentación no exhaustiva, pero sí suficientemente rica de personas, li- 
bros, instituciones, movimientos y tendencias, y un análisis de cierto 
detalle de lo que me parece más significativo y representativo en cada 
época. Pretendo, de esta forma, que el lector y el estudiante tengan, al 
menos, una pequeña referencia de un buen número de datos, que pue- 
dan luego completar a su gusto con la bibliografía especializada; y al 
mismo tiempo, que conozcan con mayor detalle y profundidad algunas 
de las personas, doctrinas y acontecimientos más decisivos. 


Además, he tendido a centrarme particularmente en las personas y 
en los escritos; es decir, en los principales doctores y maestros de la 
vida espiritual —entre otros, los proclamados oficialmente como docto- 
res de la Iglesia—; pues me parece que, al nivel introductorio propio de 
este manual, es lo que más interesa dar a conocer lo más asequible y lo 
más provechoso para el lector. Soy consciente, sin embargo, de las la- 
gunas y desventajas de esta opción. 


Me hubiera gustado, por ejemplo, poder extenderme mucho más 
sobre lo que podríamos llamar la vida espiritual de los «cristianos co- 
rrientes», en cada uno de los periodos históricos. De hecho, se compro- 
bará que he intentado abordar este tema en los lugares oportunos. Pero 
en la práctica las fuentes para ese estudio son escasas, y difíciles de 
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analizar y valorar. Es bien sabido, además, y se comprobará enseguida, 
que la historia de la espiritualidad cristiana se ha movido, durante si- 
glos, fundamentalmente al son de la vida religiosa: monjes, Órdenes 
mendicantes, etc.; y que son comparativamente pocos los laicos cano- 
nizados, o al menos conocidos públicamente como santos, modelos y 
maestros de vida espiritual, aunque los haya en todas las épocas y su 
número esté aumentando particularmente en estos últimos años. 


De todas formas, el seleccionar a algunas figuras, escritos, institu- 
ciones o movimientos selectos no significa presentar hechos aislados. 
Ha sido precisamente la vida espiritual de miles de cristianos anónimos 
—de muchos millones, en bastantes casos—, alimentada por esos santos, 
escritos y fundaciones, la que ha hecho por sí misma, históricamente, 
esa selección, y la sigue haciendo. Dicho de otra forma, al estudiar vi- 
das o enseñanzas concretas, estamos estudiando algo mucho más am- 
plio y vasto, que alcanza a toda una época y, en bastantes casos, a toda 
la Iglesia y a toda su historia. 


En cuanto a la sistematización, he dividido el estudio histórico de 
todos estos aspectos de la vida espiritual cristiana en once capítulos, 
que corresponden a diez periodos de tiempo (el siglo XVI tiene dos ca- 
pítulos). Para ello, he tenido en cuenta la simple cronología de los si- 
glos —bastante orientativa en nuestro caso, como se irá comprobando— 
y las divisiones clásicas de las historias universal y de la Iglesia (eda- 
des antigua, media, moderna y contemporánea), pero matizando y es- 
pecificando todo ello de acuerdo con los principales hitos de la misma 
espiritualidad cristiana. 


Así, en lo que podríamos llamar edad antigua, he distinguido dos 
periodos (siglos I-II y IV-V respectivamente) diferenciados, desde 
nuestro punto de vista, por el fin de las persecuciones sistemáticas con- 
tra la Iglesia y el nacimiento de la vida monástica. 


En la edad media, por su parte, se distinguen: los primeros siglos 
(VI-X), como periodo de transición; los siglos centrales (XI-XIIT), lle- 
nos de especial vigor espiritual y doctrinal, separando a su vez el siglo 
XIO (clave en la historia de la espiritualidad por varios motivos) de los 
inmediatamente anteriores; y el periodo final o baja edad media (siglos 
XIV-XV), época de nueva transición y numerosos contrastes. 

En la edad moderna, el siglo XVI (quizá el más importante y rico de 
la historia de la espiritualidad hasta el momento) ha merecido un trata- 
miento específico, en dos capítulos, mientras los siglos XVII y XVII, 
menos ricos, forman una unidad en su propio capítulo. 

Para la época contemporánea, más compleja de estudiar y periodi- 
zar como veremos, he optado por distinguir dos periodos: el siglo XIX 
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con una pequeña entrada en el XX, y la parte central del último siglo 
hasta el Concilio Vaticano H, con un intento final de balance de los úl- 
timos decenios. La falta de perspectiva histórica suficiente y la escasez 
de buenos estudios sobre una época tan cercana a nosotros, me ha lle- 
vado a no aventurarme en este último terreno, con reflexiones que se- 
rían impropias, además, de un trabajo no especializado como éste. 


De todas formas, estas divisiones son fundamentalmente orientati- 
vas y metodológicas, y no pretenden condicionar decisivamente su 
contenido, que es lo más importante. De hecho, la historia de la espiri- 
tualidad cristiana se puede caracterizar, frente a la historia de muchas 
otras manifestaciones de la vida de los hombres sobre la tierra, por su 
gran continuidad y sus numerosas constantes, en las que haremos lógi- 
co hincapié a lo largo de nuestra exposición. 


A pesar de todas estas opciones y reducciones, me parece que pue- 
do garantizar que todos los que están, son: hay magníficos y deslum- 
brantes tesoros de intimidad de amor con Dios, y de frutos apostólicos 
de ese amor, en el material que se presenta en estas páginas. Pero falta 
mucho, muchísimo, que ni siquiera he podido mencionar aquí, o que ni 
siquiera conozco. Porque la historia de ese amor divino-humano ha te- 
nido, en estos veinte siglos, una riqueza y una variedad impresionante, 
ya en los documentos y resultados que han llegado hasta nosotros; y no 
digamos nada en tantas historias, vivencias y experiencias desconoci- 
das. 


Si estas páginas animan al lector, por lo menos, a acercarse direc- 
tamente a una docena de esos tesoros —de esas vidas, de esos libros, de 
esas experiencias e ideas—, me daré por más que satisfecho; porque 
este manual no pretende ser más que una puerta de entrada al conoci- 
miento de uno de los mayores tesoros —por no decir el mayor— que po- 
see la humanidad en el inicio del tercer milenio: las historias y ense- 
ñanzas de los grandes heraldos del Amor de Dios. 


Espero sinceramente que esas lecturas directas hagan disfrutar al 
lector como yo he hecho y hago cuando vuelvo una y otra vez sobre 
ellas y, más todavía, que nos ayuden a todos y a cada uno a tener tam- 
bién nuestra historia personal de amor con Dios, que culmine tan mara- 
villosamente como la de esos santos y santas, aunque sea de forma 
anónima, como en la mayoría de ellos. 
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BIBLIOGRAFÍA 


La principal bibliografía que conviene leer y consultar en esta ma- 
teria son los clásicos de la espiritualidad cristtana, que se van citando 
en su lugar a lo largo de todo el libro, teniendo en cuenta la importan- 
cia que se concede a cada uno en esta historia. La lectura de esos clá- 
sicos es además muy formativa en la vida de cualquier cristiano con 
un mínimo de cultura: animo encarecidamente a todos a acudir a ellos 
con frecuencia, a utilizarlos como fuente de oración y meditación, y a 
hacerlo con la actitud profundamente contemplativa y de amor a Dios 
con que fueron escritos. 


De todos esos clásicos existen numerosas ediciones en todas las 
lenguas importantes, que además no dejan de crecer. Incluso muchos 
de ellos se encuentran ya, completos, en varias páginas de internet de 
fácil acceso. Por eso, y para no hacer demasiado farragoso el texto, he 
preferido no dar ninguna referencia bibliográfica concreta de esos li- 
bros: en algunos casos, ocuparía varias páginas. 


Se incluyen a continuación las principales historias de la espiritua- 
lidad generales y por periodos, y algunos diccionarios con buenas vo- 
ces históricas. Junto al estudio directo de los clásicos, son las fuentes 
que se han usado para la elaboración de este manual. Para no repetir 
innecesariamente los datos, no se proporciona otra bibliografía en cada 
capítulo, ya que sería prácticamente la misma, aunque desglosada en 
tomos o voces de diccionario; la periodización que realizan todas estas 
historias es similar a la nuestra, por lo que resulta fácil identificar la 
parte de esos libros que corresponde a cada capítulo de éste. 


Para una bibliografía más específica sobre algún autor, movimien- 
to, tendencia, etc., me remito sobre todo a las voces de los dicciona- 
rios, que incluyen buenas bibliografías selectas y actualizadas. De to- 
das formas, recomiendo vivamente leer siempre antes el libro clásico 
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que cualquiera de sus comentarios o estudios especializados: mi expe- 

riencia personal es que así se aprende mucho más y se aprovecha me- 
jor; después se puede hacer una relectura a la luz de esos estudios, 
cuando algún autor suscite más interés. Lo que se dice aquí sobre cada 
personaje histórico, o las introducciones que acompañan a cada edición 
clásica son suficientes para afrontar con provecho la lectura directa de 
cualquier obra de espiritualidad. 


Algo parecido cabe decir respecto a las biografías de santos: leer- 
las después de consultar las fuentes autobiográficas, cuando las hay, es 
más formativo. No olvidemos que el objetivo es enamorarnos más del 
Señor, siguiendo las huellas de esos santos: en la «segunda mano», 
buena parte de esa huella se puede perder, aunque sí es útil PE UDA ayu- 
da introductoria para aprovecharlos mejor. 


También he simplificado al máximo, para hacer la lectura más ágil 
y eficaz, las notas a pie de página: tan sólo he dejado las citas literales 
y algunas aclaraciones. Por lo demás, poner las referencias de las ideas 
aquí recogidas sería inacabable, pues precisamente he procurado selec- 
cionar la enseñanza más común de cada autor, que a veces aparece do- 
cenas de veces en sus obras y en las de sus estudiosos y comentaristas. 
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CAPÍTULO I 


LA VIDA ESPIRITUAL 
EN LOS PRIMEROS SIGLOS CRISTIANOS 


La vida de los primeros cristianos —incluimos aquí, aproximada- 
mente, los tres primeros siglos de nuestra era— tiene un especial interés 
en la historia de la espiritualidad, dada su cercanía respecto a la ense- 
ñanza evangélica y apostólica, y a la misma vida espiritual practicada 
por Nuestro Señor Jesucristo, la Virgen Santísima, los Apóstoles, las 
Santas mujeres y los primeros discípulos directos del Señor. Son mo- 
mentos históricos, además, en que apenas se han decantado unas pocas 
opciones variadas dentro de la única espiritualidad cristiana. Las fuen- 
tes para el estudio de esta época son escasas, aunque valiosas; empie- 
zan a ser más abundantes cuando ya la vida espiritual se va diversifi- 
cando más, tanto en la práctica como en la reflexión teórica, y se aleja 
—con sus pros y sus contras— de la sencillez y unidad primitivas. 


Por estas y otras razones he considerado oportuno, en este capítu- 
lo, hacer primero una presentación global de los rasgos que me pare- 
cen más fundamentales y característicos de la vida espiritual en estos 
primeros siglos cristianos, y presentar después las fuentes escritas 
—origen principal de nuestro conocimiento de esos rasgos generales—, 
y algunas manifestaciones más singulares de la espiritualidad primiti- 
va. Respecto a la literatura cristiana primitiva, he procurado hacer hin- 
capié en los aspectos más propiamente espirituales, remitiendo para 
otros temas a los diversos manuales y estudios de patrología. 


1. CONVERSIÓN Y SANTIDAD 
Aunque no existiera una reflexión teórica explícita al respecto, en- 


tre los primeros cristianos resultaba patente una clara conciencia de la 
realidad y las exigencias de la santidad cristiana, como fin y meta de 
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su vida. De hecho, la misma conversión al cristianismo significaba, en 
un ambiente marcadamente hostil, un elevado afán de santidad y un 
ejercicio con frecuencia heroico de las virtudes; se hacía así realidad 
práctica la identificación entre los términos «cristiano» y «santo», que 
encontramos ya presente en la Sagrada Escritura (cf. Hech 9, 13.32; 
26, 10; Rom 16, 15; 2 Cor 1, 1; etc.). Me parece fundamental, por tan- 
to, para acercarnos a la forma de entender y buscar la santidad de los 
primeros cristianos, analizar sintéticamente lo que implicaba entonces 
la conversión cristiana. 


En efecto, la conversión al cristianismo significaba un cambio ra- 
dical de vida: sobre todo interior, pero con decisivas consecuencias ex- 
teriores, fruto de la característica unidad de la vida cristiana. Paradig- 
ma claro era la conversión de San Pablo, pero se destacaban también 
los casos del centurión Cornelio y otros personajes de los Hechos de 
los Apóstoles: aquellos que remarcan precisamente la gran radicalidad 
del cambio. 


Una conversión tan profunda y abarcante era algo casi exclusivo 
del cristianismo: en el mundo greco-romano no era infrecuente añadir 
a la vida personal, familiar o social nuevos dioses, creencias, prácticas, 
etc. (había un gran eclecticismo), pero casi nunca sustituyendo a los 
anteriores y, desde luego, sin que supusiera un profundo cambio de 
vida, como lo era el paso del paganismo al cristianismo. Este, en efec- 
to, exigía renunciar al mismo eclecticismo: no se podía «añadir» a nin- 
guna otra religión o creencia pagana; más aún, su triunfo debía suponer 
la desaparición de esas otras religiones, en cuanto caminos que no con- 
ducen por sí mismos a Dios, aunque la doctrina cristiana propugne la 
libertad de las conciencias. 


Esa aparente «intolerancia» cristiana no era comprendida por los 
paganos, que quizá sí hubieran estado dispuestos a admitir un «dios» 
más, el «Dios cristiano», si los propios cristianos se hubieran limitado 
a ser una religión más dentro del imperio. 


¿Qué movía a tantas almas a la conversión al cristianismo en estos 
primeros tiempos? Radicalmente, desde luego, la gracia divina, tan ac- 
tiva entonces como ahora, y el descubrimiento de las maravillas del 
Amor divino, personalizadas en Jesucristo. Junto a ello, el fuerte im- 
pulso apostólico inicial de la Iglesia, que se aprecia claramente desde 
el día de Pentecostés. 


Pero también las condiciones del ambiente colaboraron. Entre 
ellas, un deseo de verdad, insatisfecho con las explicaciones religiosas, 
filosóficas y científicas del momento, y que el cristianismo cubría ad- 
mirablemente con su presentación de una única Verdad, completa y 
abarcante, personal, viva y encarnada. También, el hastío de muchos 
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ante las doctrinas sobre la fatalidad y el destino; la dependencia de 
unos dioses caprichosos y veleidosos; las supersticiones, magias y aus- 
picios; las prácticas religiosas con escaso sentido y resultados, etc. El 
equilibrio cristiano entre gracia y libertad, entre omnipotencia de Dios 
y misericordia; y la centralidad y riqueza del Amor en su enseñanza y 
su vida solucionaba todo esto y resultaba atractivo y convincente para 
las mentalidades de la época, sobre todo para aquellas más abiertas, 
con mayor capacidad de ilusión, con más ansias de amor y entrega. 


La religión cristiana presentaba, además, inseparablemente unida a 
la nueva vida en Cristo una verdadera liberación del pecado: ninguna 
religión antigua la garantizaba plenamente; ni siquiera la judía, para la 
que esa liberación era, sobre todo, una promesa. Por contra, precisa- 
mente, éste era el núcleo de la inicial predicación cristiana: Jesucristo 
es el Salvador, su Amor nos libera realmente del pecado y de todos los 
males. En efecto, aunque la liberación cristiana también trajo liberacio- 
nes de tipo social, éstas se dieron «por elevación»: como consecuencia 
de la liberación más importante y radical. Así ocurrió en el caso para- 
digmático de la esclavitud: se fue solucionado poco a poco, pero de 
raíz, sin convulsiones ni enfrentamientos, como simple consecuencia 
lógica de la cristianización de la vida civil, de las conductas y de las le- 
yes; por la fuerza intrínseca del Amor de Dios por todos sus hijos y de 
la universalidad de la caridad cristiana. 


Por lo demás, la misma santidad de vida de la mayoría de los cris- 
tianos, su buen ejemplo, el amor a Dios y al prójimo que se traslucía de 
su conducta resultaba atractivo para muchos de sus contemporáneos, 
cuando les conocían bien; y echaba por tierra todas las calumnias, con 
frecuencia increíbles, pero que se propagaban fácilmente, apoyadas en 
la ignorancia y el miedo. 


Pero la conversión al cristianismo, movida por estos y otros atrac- 
tivos, suponía también una serie de renuncias en la práctica con fre- 
cuencia heroicas. La confusión que se daba en el mundo pagano entre 
la religión, por una parte, y la vida política, social y familiar, por otra, 
suponía para los cristianos conversos la renuncia a muchos principios 
teóricos y actitudes prácticas comunes entre sus conciudadanos; renun- 
cia que les enfrentaba necesariamente, aunque no lo quisieran, con bas- 
tantes de sus semejantes, e incluso con sus seres más queridos. 


El cristianismo primitivo no exigía directamente ninguna renuncia 
a las realidades terrenas —políticas, profesionales, familiares, sociales— 
como tales; pero éstas —en las circunstancias específicas del imperio 
romano y de la época- estaban inficcionadas de elementos idolátricos 
e inmorales: culto al emperador, esclavitud, espectáculos indecentes y 
violentos, peculiar concepción de la familia, etc. 
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Quizá la ruptura familiar fuera la más dolorosa: algo expresamen- 
te profetizado por el Señor. Muchos familiares de los convertidos no 
comprendían a un Dios que estuviera por encima de los lazos de san- 
gre, en un mundo de dioses que con frecuencia eran justamente «fami- 
liares»; y todavía se entendía menos que esa ruptura no la vieran los 
cristianos como una falta de caridad respecto a sus parientes, sino todo 
lo contrario. 


Esa misma verdad cristiana, que tenía una indudable fuerza de 
atracción, podía presentar también otra cara: la de unos dogmas consi- 
derados escandalosos o disparatados para la mentalidad de las religio- 
nes tradicionales del imperio romano; la de unas verdades presentadas 
como algo que se debe creer y que exceden a la capacidad natural de 
entender (algo poco común en las demás religiones, que no se apoya- 
ban en una verdadera exigencia de fe); verdades que trascienden clara- 
mente las realidades creadas (los dioses paganos eran poco «sobrenatu- 
rales», por decirlo así). 


Al convertirse, además, el cristiano se comprometía a un compor- 
tamiento moral mucho más exigente de lo habitual en la época; y a 
unas relaciones de cercanía con la divinidad difícilmente comparables 
con las mantenidas por la mayoría de sus contemporáneos con los dio- 
ses paganos: nadie «amaba» a Zeus o Júpiter como los cristianos a Je- 
sucristo... 


La moral y la espiritualidad cristianas incluían una «cualificación» 
de las virtudes desconocida hasta entonces. El ejemplo más significati- 
vo es el de la caridad, precisamente la primera virtud cristiana; sin ol- 
vidar la forma de vivir los cristianos la castidad (tanto matrimonial 
como virginal), la templanza, la fortaleza (hasta llegar al heroísmo del 
martirio), la justicia, etc. Además, esa exigencia de rectitud moral y de 
santidad era incluso previa a la recepción en la Iglesia: se vivía ejem- 
plarmente entre muchos catecúmenos. 


Todo ello producía, en muchos casos, una situación conflictiva y 
paradójica, que exigía una tensión difícil de aceptar y soportar para el 
posible converso, pero que hacía más meritoria y firme su conversión, 
si se animaba a dar el paso. Así, las propias dificultades, superadas con 
la gracia divina y el esfuerzo personal, se transformaban con frecuen- 
cia en un ejemplo atractivo para muchos hombres y mujeres de toda 
condición, y en fuente de nuevas conversiones; de ahí también esa alta 
«calidad» que observamos en la vida cristiana primitiva. 


En la mayoría de los procesos de conversión jugaba un papel prin- 
cipal la intensa formación que se daba a los catecúmenos y a cualquiera 
que empezara a acercarse a la fe. Era una catequesis bastante personali- 
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zada, aunque todavía poco organizada, y comportaba desde el principio 
una notable exigencia práctica y una clara conciencia de lo que podía 
suponer el futuro bautismo. Esto hacía que los conversos llegaran hab1- 
tualmente bien preparados y dispuestos al momento del bautismo; y ex- 
plica también la relativa frecuencia con que los todavía catecúmenos al- 
canzaban la palma del martirio: el bautismo de sangre. 


De acuerdo con todo esto, para los primeros cristianos la conver- 
sión llevaba consigo, por sí misma, no sólo una decisión seria de aspl- 
rar a la santidad, sino haber alcanzado ya un elevado nivel de práctica 
de las virtudes, de espíritu de sacrificio, de piedad, etc. Es decir, en 
muchos recién convertidos de la época hallamos todos los elementos 
necesarios para la santidad y, en muchos casos, ya considerablemente 
desarrollados. 


En definitiva podemos afirmar que, para los primeros cristianos, 
aunque no reflexionaran explícitamente sobre ello, era incuestionable 
la llamada universal a la santidad, se sentían personalmente llamados a 
ella, y una gran mayoría ponía todos los medios a su alcance para con- 
seguirla. 


2. EL MARTIRIO 


Toda esta situación espiritual viene reforzada por la impresionante y 
decisiva realidad del martirio. Aunque las persecuciones contra los cris- 
tianos, en estos tres primeros siglos, no fueron continuas, sí suponían, al 
menos, una continua amenaza: ser cristiano significaba, en la práctica, 
estar preparado y dispuesto para el martirio. Por otra parte, podríamos 
decir que el martirio era el único proceso de canonización de la época; 
de tal forma que, junto a los modelos de santidad presentes en la mis- 
ma Sagrada Escritura (y no olvidemos que los Apóstoles y muchos 
otros contemporáneos suyos también derramaron su sangre por la fe), 
se presentaba continuamente como modelo de santidad el heroísmo de 
los mártires, y se acudía a su intercesión. 


Esta realidad reforzaba las exigencias y el afán de santidad de 
cualquier cristiano y también de los catecúmenos, pues sin una vida 
moral y espiritual fuerte difícilmente podían responder a la gracia de 
dar la vida por Cristo si se presentaba la ocasión. 

Como es bien sabido, etimológicamente martírion significa «testi- 
monio». En estos primeros siglos la palabra se utiliza, ante todo, para 
el martirio consumado, es decir, el testimonio que supone dar la vida o 
derramar la propia sangre por Cristo. Pero también sirve para referirse 
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al martirio incoado: a la confesión pública de la fe ante un tribunal pa- 
gano, acompañada. o no del encarcelamiento, pero sin llegar al derra- 
mamiento de sangre. Con frecuencia a este testimonio se le designa 
también con el término «confesión»; de ahí la expresión «confesores» 
(de la fe), que se generalizará más adelante para designar a los santos 
no mártires. 

En un sentido más amplio, el martirio podía ser también la perfec- 
ta práctica de las virtudes y mandamientos: este uso nos muestra preci- 
samente que, en la espiritualidad de estos primeros siglos, se pueden 
considerar conceptos equivalentes «martirio», «santidad», «cristianis- 
mo vivido en plenitud», etc. Por eso se podía llamar santo a cualquier 
cristiano; y también mártir, ya que si era un verdadero cristiano estaba 
en condiciones de dar testimonio de su fe, incluso con su muerte si se 
le presentaba la ocasión. 

De esta forma, las dos primeras acepciones del término martirio se 
pueden entender como una comprobación patente y externa de que la 
persona que da ese testimonio es un verdadero cristiano, y por tanto, un 
santo: es decir, alguien que ha merecido alcanzar la vida eterna. Los 
que mueren sin derramar su sangre pueden, desde luego, estar también 
en el cielo, pero no hay esas evidencias tan claras, y se deben buscar 
otros caminos para demostrarlo. 


Sin embargo, en aquella época no había un interés expreso por 
buscar otra vía demostrativa de la santidad, ya que abundaban los már- 
tires de toda edad y condición y, por tanto, los modelos de santidad y 
los intercesores para todo tipo de cristianos. Sólo cuando desapareció 
el martirio masivo y sistemático, de forma espontánea el pueblo fiel, y 
la propia jerarquía oficialmente —por medio de procesos de canoniza- 
ción o sancionando la piedad popular consolidada—, se preocuparon de 
buscar criterios alternativos para la constatación de la santidad de un 
cristiano. 

El martirio era visto, pues, como una prueba del intenso y heroico 
amor a Dios que posee el que lo sufre, y una perfecta imitación de Je- 
sucristo, pues se le sigue hasta en la muerte violenta e injusta, análoga 
a la que Él mismo sufrió. 

Es importante subrayar que es el motivo por el que uno es conde- 
nado (la fe en Cristo), y no la condena o pena en sí misma, lo que da 
origen al martirio. Se resaltan así particularmente las disposiciones in- 
teriores del mártir, más decisivas que el hecho externo de la muerte o 
los sufrimientos físicos. Existía por ello, antes de permitir el culto pú- 
blico, la Jlamada vindicatio martyrum, es decir, un cierto juicio de la 
Iglesia sobre si un martirio físico era verdadera confesión de fe: no es- 
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taba muy reglamentado, y se hacía con respeto a la fama popular, pero 
sí muestra un claro deseo de la jerarquía local o universal por dar un 
carácter oficial al culto a los mártires, y evitar abusos. 


Se les daba culto enseguida: si estaba clara su muerte por Jesucris- 
to no se hacían sufragios por ellos, o se dejaban de hacer pronto; se re- 
cogían y conservaban con devoción sus cuerpos y reliquias; se escribí- 
an y propagaban los relatos del proceso y de la muerte; etc. 


Esta fama de santidad de los mártires promovía un generalizado y 
ardiente deseo de martirio entre los cristianos, pero unido habitualmen- 
te a un sentimiento de humilde desconfianza ante la propia debilidad, 
que se contrapesaba con un gran abandono en el poder y la misericor- 
dia divinas: las expresiones de San Ignacio de Antioquía, en su epísto- 
la a los Romanos, ante su propio martirio, son paradigmáticas al res- 
pecto '. Por eso, el martirio se consideraba un don inmerecido. En 
particular, era frecuente la actitud de agradecimiento a Dios por los en- 
carcelamientos y condenas, y ante la misma muerte; tanto por parte del 
interesado como de los demás cristianos. Sin embargo, también hubo 
cristianos que no resistieron la tortura o la persecución: se consideraba 
entonces que no habían sido dignos de ese don. 


Antes incluso de que padecieran el martirio consumado, se trataba 
ya con gran veneración a los encarcelados y perseguidos, además de 
ayudarles física y espiritualmente. Así lo muestran las frecuentes Ex- 
hortaciones al martirio, escritas sobre todo con ese fin. Además, cuan- 
do había un peligro especialmente inminente y generalizado se procu- 
raba con esmero la conveniente preparación de los fieles para el trance 
del martirio. También se profesaba una especial veneración y se reco- 
nocía una mayor autoridad moral a los «confesores» que no llegaban a 
morir. 


La importancia del martirio en estos primeros siglos ayudó parti- 
cularmente a los cristianos a comprender el valor del sufrimiento en la 
vida espiritual, y a vivirlo unidos a la Cruz de Jesucristo y con un sen- 
tido claro de su valor redentor y santificador: pocas veces, en efecto, se 
ha comprobado con tanta claridad cómo, para el cristiano, el dolor y la 
muerte no son una derrota sino una victoria en Cristo; un don divino, 
aceptado libremente, fruto del amor y que conduce también al amor. 


Finalmente, conviene recordar y destacar la enorme fuerza apolo- 
gética y apostólica del martirio, fructífera semilla de nuevos cristianos 
en todos estos primeros siglos. 


1. Ver el apartado 7 de este capítulo. 
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Por lo demás, la lista de mártires conocidos y venerados entonces 
y en los siglos posteriores es abundantísima; muchos de culto universal 
y otros de devoción más localizada. Algunos críticos modernos han en- 
contrado exageraciones piadosas sobre aspectos concretos de la vida o 
el martirio de algunos de esos santos, presentes sobre todo en relatos 
muy posteriores a los hechos; pero en la gran mayoría de los casos, si 
no en todos, hay un hecho histórico fiable detrás: el derramamiento de 
su sangre por Jesucristo; y en muchos otros casos poseemos también 
suficientes documentos fiables de primera mano, que incluyen un gran 
número de detalles edificantes donde se muestra la calidad humana y 
sobrenatural de estos pioneros de la santidad cristiana. 


Son venerados cómo mártires, desde luego, los Apóstoles y otros 
personajes neotestamentarios; muchos papas, como por ejemplo: Cle- 
mente I, Evaristo, Calixto 1, Cornelio, Fabián; numerosos obispos: 
Ignacio, Policarpo, Ireneo, Cipriano, Dionisio, Saturnino; presbíte- 
ros: Gregorio, Faustino, Benigno; diáconos: Lorenzo, Vicente... 

Bastantes vírgenes, cuya fortaleza ante las torturas y la muerte, a 
pesar de la supuesta debilidad física propia de su sexo y juventud siem- 
pre ha causado particular admiración y devoción en los cristianos de 
todas las épocas: Cecilia, Inés, Lucía, Águeda, Catalina, Eulalia; 
también niños: Pancracio, Cristina, Justo y Pastor. 


Matrimonios que mueren juntos: Crisanto y Daría; jóvenes ma- 
dres: Perpetua y Felicidad (la primera, de familia rica, acababa de dar 
a luz; su compañera, esclava, dio a luz en la cárcel); familias enteras: 
Sinforosa, con su marido, su hermano y sus siete hijos; y una gran 
masa de cristianos de toda condición: Justino, Cosme y Damián, 
Marcelino y Pedro, Jorge, Sebastián, Cristóbal, Marcelo... 


Quizá los de culto más extendido y popular sean algunos de los re- 
cogidos en el canon romano; pero prácticamente cada ciudad y pueblo 
de los comprendidos en las fronteras del antiguo imperio romano vene- 
ra a uno o varios mártires de su lugar, o cuyas reliquias llegaron allí en 
época remota. 


Hay datos de mártires distribuidos a lo largo de los tres siglos; 
pero el mayor número y los más conocidos pertenecen a las últimas 
y más terribles persecuciones: la de Decio, a mediados del siglo II, 
y la de Diocleciano, en los primeros años del siglo IV, inmediata- 
mente antes de la paz de Constantino. Entre esos dos momentos, en 
cambio, se sitúa el periodo de mayor paz para los cristianos y el de 
mayor expansión numérica de la primitiva Iglesia, que llegó así for- 
talecida por la sangre de los mártires a la nueva etapa que se abrió en 
torno al 313. 
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Podemos concluir que, en estos primeros siglos, se dio una casi to- 
tal identificación entre los conceptos de martirio y santidad, tanto prác- 
tica como teórica, ya que, aunque se admitiera la santidad al margen 
del martirio, todo cristiano era entonces un mártir en potencia, y hallar- 
se bien dispuesto para esa muerte cruenta era lo mismo que vivir santa- 
mente la vida cristiana. 


3. VIDA ESPIRITUAL Y VIDA ORDINARIA 


Con todo lo dicho no pretendo afirmar que no existieran también, 
en estos primeros siglos, cristianos mediocres (basta recordar el pro- 
blema de los lapsi: los que renegaban de su fe ante el interrogatorio o 
torturas de la autoridad); pero sí parece comprobado que el nivel de 
santidad era elevado, y que la conciencia de la radicalidad de la vida 
cristiana para cualquier bautizado estaba viva y arraigada en todos, for- 
mando parte de la predicación más básica y elemental del Evangelio. 


Tampoco se puede interpretar lo ya dicho como una permanente 
situación de excepcionalidad en la vida de los primeros cristianos; más 
bien ocurría todo lo contrario: en estos primeros tiempos se dío una 
gran armonía entre vida espiritual y lo que podemos llamar «vida ordi- 
naria». 


Cada nuevo converso seguía siendo uno más en su familia, en su 
trabajo, en su ambiente social, pero procurando iluminar todas las cir- 
cunstancias de esa vida suya con la nueva luz de Cristo. Las posibles 
dificultades y paradojas con que muchos se encontraban no provenían 
de su fe, o de no saber compaginarla con los demás aspectos de su vida, 
sino de su entorno: de los que no entendían esa unidad de vida típica- 
mente cristiana, ajena a la hipocresía y doblez frecuentes entonces en- 
tre los paganos. 


No es del todo correcta, por tanto, la imagen con que se presenta a 
veces la vida de los primeros cristianos: una continua persecución, con 
ocultación casi permanente en las catacumbas... De hecho, los periodos 
de verdadera persecución son relativamente breves y muy localizados 
geográficamente, salvo durante las mencionadas persecuciones de De- 
cio y Diocleciano, y la anterior de Septimio Severo. Sin embargo, sí 
que existía casi continuamente el peligro de persecución y martirio: 
esto suponía el acicate para la santidad que ya hemos comentado, pero 
casi nunca una pérdida de la normalidad en la vida familiar, social y 
profesional de los cristianos, entretejida con su vida espiritual. 


Más aún, la respuesta mejor y más común que daban los cristianos 
a las persecuciones y calumnias de los paganos era seguir con su vida 
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normal, mostrando que eran buenos ciudadanos, precisamente por ser 
cristianos, y que sólo había caridad donde los demás querían ver crí- 
menes o aberraciones. Esto otorga un especial valor a los testimonios 
sobre esa vida ordinaria «cristianizada» por los fieles en estos primeros 
siglos. | 


En los comunes aspectos humanos (vida familiar, social, política, 
profesional, etc.) los primeros cristianos no se distinguían, de hecho, 
de los demás hombres, ni se consideraban distintos. No buscaban el es- 
pectáculo, aunque a veces llegaran involuntariamente a darlo debido a 
lo llamativo, para el ambiente y la mentalidad de la época, de su santi- 
dad y de sus virtudes. La fe cristiana les exigía algunas renuncias O 
cambios en su forma de vida, como hemos visto, pero no un desprecio 
o abandono de esa vida en el mundo como tal: no es eso lo que llama- 
ba la atención a los paganos, sino su ejemplaridad; esto dolía a mu- 
chos, al constituir un claro reproche a sus vicios, y de ahí que inventa- 
ran calumnias. 


Los primeros cristianos destacaban, pues, por la unión entre esa 
vida ordinaria, profundamente humana, normal, y los aspectos más es- 
pirituales, divinos: esto es lo que provocaba las famosas aparentes pa- 
radojas en su comportamiento, tan bien descritas por la Epístola a 
Diogneto. Esa unidad brotaba de la íntima realidad de la vida cristiana: 
así como Jesucristo es perfecto Dios y perfecto Hombre, en unidad de 
Persona, la participación de sus discípulos en su vida divina no hace 
sino reforzar su normal condición humana. Los Padres y escritores de 
la época insisten en la unidad de la vida cristiana, y en su naturalidad y 
sencillez ante Dios y ante el prójimo: simplicidad de mente y de cora- 
zón, en la palabra y en la conducta; coherencia de vida con la fe firme 
recibida de los Apóstoles. 


Los cristianos participaban con normalidad en la vida civil. Se so- 
lía resumir la vida social de la época en acudir a los «foros y termas». 
Aunque en estas últimas, por ejemplo, hubiera a veces peligros mora- 
les objetivos que los cristianos procuraban evitar, hay que tomar esa 
expresión en su sentido más amplio y profundo: los cristianos estaban 
presentes en todos los ambientes y actividades civiles, con la naturali- 
dad del que era un ciudadano más. Ese comportamiento no era algo 
buscado para disimular su fe, o una simple táctica apostólica —aunque 
dio frutos apostólicos—, sino coherente con su condición civil, que el 
cristianismo no hacía sino reforzar. 


En particular, daban mucho valor al trabajo: en la primitiva litera- 
tura cristiana ortodoxa —otro asunto son algunos escritos heréticos— no 
se encuentra ni un solo texto negativo al respecto, y sí muchos positi- 
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vos, que reflejan un profundo sentido cristiano y humano del trabajo. 
Sin embargo, no encontramos una reflexión expresa y sistemática so- 
bre el tema: lo vivían sin más, con naturalidad, siguiendo el ejemplo y 
la doctrina del Señor y los Apóstoles. 


Frente a la confusión entre política y religión, tan característica de 
sus contemporáneos, los primeros cristianos supieron desde el princi- 
pio separar claramente los dos ámbitos, sin romper la unidad de vida 
que acabamos de glosar. Al cristianizar esas actividades no eran sólo 
uno más, sino que les daban su verdadero sentido humano, de libertad 
y responsabilidad, sin necesidad de especiales planteamientos. Por eso 
eran respetuosos con el Estado romano, con sus leyes y sus gobernan- 
tes, aunque sin transigir en lo que, según la enseñanza evangélica, con- 
sideraban inmoral. Pero ni siquiera en esto último se rebelaban: busca- 
ban los cauces ordinarios de protesta serena y procuraban corregir 
pacíficamente esos abusos más o menos legalizados, sobre todo con su 
buen ejemplo. De hecho, las leyes no cambiaron hasta que la sociedad 
cambió, hasta que se hizo ella misma cristiana, precisamente gracias a 
esa «revolución pacífica» (que no «pasiva») que fue la misma vida de 
nuestros primeros hermanos en la fe. 


Quizá el ejemplo más paradigmático sea el de la esclavitud: pare- 
cían aceptar las leyes al respecto, pero para ellos ya no eran más que 
regulaciones de las relaciones entre un señor y su sirviente o empleado, 
con igual dignidad como seres humanos ante Dios, no entre un amo y 
un esclavo. Hasta que ese cambio de trato y vida tomó forma de aboli- 
ción de unas leyes injustas pasó todavía mucho tiempo, pero la vida ya 
había cambiado antes. 

Análogamente, cuando se quejaban de las persecuciones, de la fal- 
ta de libertad para sus creencias, etc., lo hacían dirigiéndose a la auto- 
ridad civil con energía y claridad, pero con respeto, sin cuestionar su 
legitimidad. 

Esa normalidad de vida les llevaba al heroísmo en lo ordinario. 
Quizá precisamente por eso supieron ser fieles en las grandes ocasio- 
nes (como el martirio), cuando fue necesario. Así, por ejemplo, encon- 
tramos en los escritos de la época muchos ejemplos significativos de 
sobriedad y de desprendimiento. 


4. LA ORACIÓN 
En la vida espiritual de los primeros cristianos destaca la impor- 


tancia concedida a la oración, tanto litúrgica —en torno a la Eucaristía—, 
como personal. Se presta especial atención al Padrenuestro, como mo- 
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delo de oración y de forma de orar; pero con una clara preocupación ya 
por alcanzar la oración continua, en sus distintas manifestaciones, de 
acuerdo con la invitación del mismo Jesucristo. 


Para los primeros cristianos la oración no es simplemente una prác- 
tica piadosa importante, muy recomendable o incluso necesaria, sino 
un punto focal, iluminante y vivificador de toda su existencia. Pode- 
mos adelantar que esto será ya prácticamente una constante de toda la 
historia de la espiritualidad cristiana, o al menos de sus manifestacio- 
nes y representantes más genuinos. 


La Sagrada Eucaristía, además de su carácter sacramental y su im- 
portancia general en la vida y constitución de la Iglesia, aparece desde 
el principio como el tipo principal de oración pública genuinamente 
cristiana. En ella, el domingo, cada comunidad cristiana se reúne para 
celebrar los sagrados misterios y rezar en estrecha unión con el mismo 
Jesús, sus ministros y todos los fieles. Lás oraciones litúrgicas, al prin- 
cipio, muestran un claro origen bíblico, aunque diferenciando perfecta- 
mente la oración cristiana de la judía. Encontramos ejemplos significa- 
tivos de oración litúrgica en la Didaché, en la primera Apología de San 
Justino y en la Tradición apostólica de San Hipólito?. 


Por lo que se refiere a la oración de tipo más personal, muy ligada 
por lo demás a la liturgia, el Padrenuestro es, como hemos dicho, la 
oración más alabada, recomendada y comentada; hasta el punto de 
constituir el centro y armazón de los primeros tratados sobre la oración 
(los de Orígenes, Tertuliano y San Cipriano), que pueden ser conside- 
rados, a su vez, las primeras obras escritas de contenido propia y casi 
exclusivamente espiritual. 


Además, en muchos de los primeros documentos cristianos encon- 
tramos ejemplos vivos de oraciones personales. A veces presentan un 
claro acento litúrgico, y casi siempre abundan las reminiscencias bíbli- 
cas; pero tienen un carácter muy personal, vivo, de intimidad de trato y 
amor con el Señor, en la forma y en el fondo. Ejemplos significativos 
pueden ser algunos fragmentos de las cartas de San Clemente y de San 
Ignacio de Antioquía, de la obra de San Ireneo, oraciones recogidas en 
las actas martiriales, etc. También pueden servir de ejemplo algunos 
apócrifos, que suelen reflejar manifestaciones de la piedad popular. 


Son frecuentes las referencias explícitas a la Santísima Trinidad y 
a cada Persona divina como destinatarios de la oración; y se subraya la 


2. No nos detenemos en este aspecto, pues se suele desarrollar en los manuales 
de Liturgia, Eucaristía, Patrología, etc. 
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mediación de Jesucristo: la oración se hace en nombre suyo, por Él y 
en El, además de dirigirse también a El. No se olvidan de recordar que 
toda la comunidad cristiana debe formar una comunidad orante; más 
aún, que toda oración tiene un carácter público y comunitario, aunque 
se rece solo. 


En los primeros tratados sobre la oración, y en otros escritos, se in- 
siste en su necesidad y conveniencia, como consecuencia de que la 
vida espiritual del cristiano depende del auxilio de Dios, origen de todo 
poder y bien. Se destaca así la actitud de confianza absoluta en la ple- 
garia. Se busca y promueve la oración continua; y se subraya la estre- 
cha relación entre oración y penitencia, y de ambas con la remisión de 
los pecados. Se destacan tres momentos principales en los que convie- 
ne recogerse para orar: mañana, tarde y noche. También se recomienda 
en las comidas, al lavarse las manos o bañarse, etc. 


Como condiciones para una oración bien hecha se habla de la 
oportuna preparación, del recogimiento, de la actitud de presencia de 
Dios; y no se dejan de recomendar posturas corporales más apropiadas: 
de pie y con los brazos levantados, o también de rodillas. En cuanto al 
contenido, se tiene en cuenta la enumeración de San Pablo en 1 Tim 2, 
1, de donde surge una clasificación que se hará enseguida clásica: ala- 
banza, acción de gracias, desagravio y petición. 


5. OTROS ASPECTOS GENERALES 


Coherentemente con lo visto en los apartados anteriores, conviene 
destacar también el acento puesto por los primeros cristianos en la imi- 
tación de Jesucristo y en la práctica de muy diversas virtudes. Los es- 
critos más parenéticos de la época son buen reflejo de ello. Entre las 
virtudes cristianas se destacaba, desde luego, la caridad, subrayando su 
primacía; pero también se aprecia un acento particular en otras virtu- 
des: la humildad, la paciencia y mansedumbre, la castidad y otras for- 
mas de templanza, el desprendimiento, etc. 


El espíritu de penitencia, afianzado también por el martirio y las di- 
ficultades del ambiente, aparece muy arraigado en los primeros cristia- 
nos, vivido tanto en el fondo del alma como en manifestaciones prácticas 
concretas: un buen ejemplo es el ayuno, practicado con frecuencia y ge- 
nerosidad. 

Como contrapeso necesario al sentido positivo de su presencia en 
el mundo, los primeros cristianos tenían clara también la fugacidad de 
las realidades terrenas, unida a la ferviente espera de la segunda venida 
de Cristo y a la mayor importancia concedida al reino de los cielos 
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frente a los reinos terrestres. Quizá la cercanía en el tiempo con la vida 
terrena de Jesús hizo añorar más intensamente su prometido regreso a 
muchos de esos primeros cristianos, y explica que se aprecie una cierta 
tendencia a considerarlo inminente (como muestran, sin 1r más lejos, 
las cartas de San Pablo a los Tesalonicenses). Esto implicaba también 
una mayor exigencia de perfección, para estar bien preparados si Cris- 
to volvía pronto, y la presentación de un ideal de santidad personal 
bien definido: Jesucristo mismo, presente en los corazones de los cris- 
tianos y en la Iglesia. 


Todo ello está relacionado también con la importancia teológico- 
pastoral que tenía en estos primeros tiempos la predicación de Cristo 
como Salvador, y el acento puesto en los hechos centrales de su Muerte 
y su Resurrección: este es, en efecto, un punto clave de toda la fe cris- 
tiana, y quizá el primero que se desarrolló teológicamente, hasta que 
surgieron herejías en otros temas cristológicos y trinitarios, provocan- 
do así nuevas reflexiones teológicas y espirituales. 


Aunque he aludido ya al tema, deseo destacar también todo lo re- 
lativo a la propagación de la fe. En efecto, la vida espiritual cristiana 
tuvo desde el principio una fuerte proyección apostólica. El apostolado 
de los primeros cristianos se desarrolló, sobre todo, en los núcleos ur- 
banos más importantes y mejor comunicados, pero alcanzó pronto a to- 
dos los rincones del imperio romano e incluso a los países limítrofes. 
En general se detecta una gran movilidad de los fieles, fruto lógico de 
sus profesiones u obligaciones sociales, pero también por motivos ex- 
presamente apostólicos. 


Era un apostolado natural y espontáneo, apoyado en el buen ejem- 
plo y en las ordinarias relaciones familiares, profesionales y sociales; 
pero de gran eficacia práctica, tanto en el número de conversiones 
como en su calidad. La misión apostólica surgía con naturalidad del 
mismo bautismo y santidad personales: todo buen cristiano, por el sim- 
ple hecho de serlo, se sentía movido a difundir el evangelio. 


Al margen de los ministerios y carismas de origen directamente 
neotestamentario, apenas hay una organización mínima de esa tarea 
evangelizadora, ni unas formas apostólicas concretas claramente defi- 
nidas. En todo caso, se pueden citar las primeras escuelas catequéticas 
—como la de Alejandría—, consecuencia lógica de la extensión de la fe y 
de las iniciativas de los pastores. 


Por su notable influjo apostólico cabe destacar, una vez más, el va- 
lor del testimonio de los mártires y de los confesores: su eficacia fue 
considerable, tanto en el fortalecimiento de la propia comunidad cris- 
tiana como en la obtención de nuevas conversiones; desde soldados, 
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funcionarios O presos comunes que se relacionaban con los prisioneros 
cristianos, hasta familiares, amigos o conocidos animados por su he- 
roísmo. 


El apostolado de los primeros cristianos, en definitiva, fue vivido 
con naturalidad y efectividad, verdadero fruto de su misma santidad 
personal, sin apenas complejos ni miedos: más aún, con manifestacio- 
nes de auténtica audacia, responsable y naturalmente asumido por la 
mayoría de ellos. 


6. ÁASCETAS Y VÍRGENES 


La unidad e igualdad de los cristianos aparece muy marcada en es- 
tos primeros tiempos en todos los aspectos de su vida espiritual. Sin 
embargo, también desde el principio, apareció en la práctica una cierta 
diversidad vocacional que no rompía, sino que reforzaba esa unidad e 
igualdad esenciales. Por una parte, el ministerio episcopal, presbiteral 
y diaconal afectaba, desde luego, a la vida espiritual de los que lo des- 
empeñaban; aunque son pocos lo rasgos diferenciadores concretos que 
detectamos en los primeros documentos escritos. En cambio sí abun- 
dan los testimonios sobre una forma de vida cristiana peculiar, practi- 
cada por los llamados ascetas y vírgenes. 


En la lectura que hacían los primeros cristianos de la Sagrada Es- 
critura, se consideraban modelos de esta forma de vida los apóstoles 
San Juan y San Pablo (la tradición de que fueron célibes es antiquísi- 
ma), además, lógicamente, del mismo Jesucristo, de la Virgen María y 
de San Juan Bautista. Otro punto de referencia clave es Hech 21, 8-9, 
donde se habla de las cuatro hijas de San Felipe como vírgenes que vi- 
vían en casa de su padre con una peculiar dedicación apostólica. 


Entre los escritos más antiguos hay abundantes testimonios sobre 
la existencia y la vida de estos cristianos, y pronto surgieron las prime- 
ras Obras destinadas expresamente a ellos. Respecto a la terminología 
usada, asceta significa el que se «ejercita» en la virtud, y se suele re- 
servar para los varones que llevaban esta forma de vida célibe. El tér- 
mino virgen, en cambio, tiene un uso anterior, mucho más común, y se 
tiende a reservarlo para las mujeres. Vivían, por tanto, este tipo de vida 
tanto varones —no necesariamente clérigos como mujeres; y su rasgo 
principal y determinante era la virginidad, vivida «por el reino de los 
cielos», con evidente fundamento bíblico. 


Existía una cierta sanción tácita por parte de la autoridad eclesiás- 
tica; en algunos casos, y conforme avanzó el tiempo, con un carácter 
más oficial y litúrgico. Pero no hay rastros de algún tipo de consagra- 
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ción propiamente dicha hasta el siglo IV, cuando ya había aparecido y 
crecido el monacato, y los grupos de ascetas y vírgenes empezaron a 
derivar con frecuencia hacia la vida monástica. Es decir, lo que luego 
se entenderá por «consagración» no era, en los primeros siglos, un ele- 
mento constitutivo de esta vocación. 


Este género de vida conllevaba una especial exigencia en algunas 
virtudes, o mejor dicho: manifestaciones peculiares en la forma de prac- 
ticarlas respecto al resto de los cristianos, que también las vivían con la 
máxima exigencia, como hemos visto. Por ejemplo, además de la cas- 
tidad virginal, se insistía en la templanza, la modestia, el espíritu de pe- 
nitencia, etc. Tenían también, como consecuencia de la mayor dispo- 
nibilidad práctica propia de su estado, una especial dedicación a la 
evangelización, a las obras de caridad, a fortalecer a los demás cristia- 
nos en época de persecución, etc. 


Ascetas y vírgenes vivían habitualmente con sus familias, en su 
ambiente social y profesional, como los demás cristianos y como cual- 
quier ciudadano. No se detecta, en los testimonios más antiguos, ante- 
riores a los inicios del monaquismo, ningún tipo de apartamiento del 
mundo o desprendimiento «físico» de las realidades temporales. Fue 
después, por influjo de la misma vida monástica, cuando se tendió a 
proyectar hacia atrás en el tiempo rasgos que no fueron propios de es- 
tos cristianos primitivos”. 

Hay casos de vida en común de grupos de ascetas o vírgenes, pero 
no se generalizaron antes de recibir el influjo de los cenobios monásti- 
cos. En cambio, algún caso de cohabitación entre personas de distintos 
sexos fue cortado tajantemente por la autoridad, debido a los peligros y 
escándalos que se producían. Más en general, los pastores se preocupa- 
ron especialmente cuando algún asceta o virgen provocaba un escánda- 
lo: se les imponían castigos especialmente fuertes, se dictaban normas 
y consejos para asegurar la perseverancia en su vocación particular, etc. 


Entre los cristianos era conocida habitualmente esta forma de vida, 
y los que la practicaban eran tratados con cierta deferencia y honor, so- 


3. Este puede ser uno de los motivos por los que algunos historiadores y teólo- 
gos consideran a los ascetas y vírgenes de los primeros siglos como precursores de la 
vida monástica; sin embargo, no me parece que los datos históricos justifiquen esa in- 
terpretación. Como veremos en el siguiente capítulo, el nacimiento y los primeros pa- 
sos del monacato se presentaron de forma totalmente independiente de estos grupos 
primitivos de cristianos que vivían la virginidad. Sí es cierto que, posteriormente, esta 
forma de celibato «secular» llegó prácticamente a desaparecer, subsumida en la vida 
monástica; o tendió a vivirse, cuando menos, al «estilo monástico». 
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bre todo en las reuniones litúrgicas. Por otra parte, su existencia era un 
motivo de orgullo para la comunidad correspondiente. En ocasiones, 
los pastores los presentaban como ejemplo para los demás cristianos y, 
más aún, ante los paganos, para salir al paso de las críticas injustas por 
supuestos vicios en temas de castidad: una religión que albergaba en su 
seno esos ejemplos de castidad virginal no podía ser la difusora de se- 
mejantes aberraciones. 


7. LOS PRIMEROS ESCRITORES CRISTIANOS 


En los primeros escritos que han llegado hasta nosotros, la doctri- 
na sobre la vida espiritual aparece, en general, mezclada con los demás 
aspectos del mensaje cristiano, pero ya con una notable riqueza dentro 
de la sencillez de su formulación. A su vez, estos escritos tienen un ca- 
rácter fundamentalmente práctico, exhortativo y catequético. Sólo con 
San Íreneo y, sobre todo, con la escuela de Alejandría, podemos decir 
que empezó una cierta reflexión especulativa sobre la vida espiritual. 


En primer lugar, todos los llamados Padres apostólicos merecen 
ser recogidos en una historia de la espiritualidad. 


De la Didaché, podemos recordar su enseñanza sobre los dos ca- 
minos: el del bien y el del mal; sus recomendaciones sobre el ayuno, la 
limosna y la oración; sus exhortaciones sobre las obligaciones de unos 
fieles para con otros; la descripción de algunos rasgos significativos de 
la organización de la Iglesia y de la liturgia sacramental; y la exhorta- 
ción final a la perseverancia, poniendo los ojos en la próxima venida 
del Señor. La llamada Epístola de Bernabé recoge también la doctrina 
de la doble vía; trata de la esperanza, la justicia y el amor como virtu- 
des principales; del papel redentor de Jesucristo; del sentido espiritual 
de la antigua ley, en contra de los judaizantes, destacando el valor de la 
contrición de corazón, y promoviendo la huida del pecado y de los vi- 
cios. 


La Epístola a los corintios de San Clemente Romano (+ 97), ter- 
cer sucesor de San Pedro y mártir, es desde nuestro punto de vista uno 
de los documentos más valiosos de la antigúedad cristiana. Destaca su 
doctrina sobre varias virtudes cristianas y, ante todo, la primacía e im- 
portancia concedida a la caridad; junto a ella, considera decisiva tam- 
bién la humildad. Otras virtudes subrayadas son: fe, obediencia, peni- 
tencia, continencia, castidad y paciencia. San Clemente muestra cómo 
la vida cristiana se realiza en y a través de Jesucristo, nuestro Redentor 
y modelo de todas las virtudes. La carta incluye frecuentes doxologías 
dirigidas a Dios Padre por medio de Jesucristo, y otras oraciones, que 


37 








HISTORIA DE LA ESPIRITUALIDAD 


reflejan muy bien su vida interior personal. No deja de impresionar, 
por ejemplo, teniendo en cuenta la persecución que sufrían entonces 
los cristianos, la forma en que pide a Dios por los gobernantes. 


San Ignacio de Antioquía (+ ca.110), gracias a sus Epístolas (a 
las iglesias de Roma, Efeso, Magnesia, Tralli, Filadelfia, Esmirna y a 
San Policarpo), es una de las figuras cristianas de esta época mejor de- 
finidas desde el punto de vista espiritual. En efecto, sus reflexiones, es- 
critas poco antes de su propio martirio (durante el viaje desde su dióce- 
sis de Antioquía a Roma, donde murió), y siempre con el testimonio 
martirial como telón de fondo, constituyen los primeros escritos espiri- 
tuales de carácter autobiográfico, y muestran la santidad de un alma 
plenamente identificada con Cristo, dispuesta ya a culminar su camino 
terrestre. 


Esto se comprueba desde el mismo encabezamiento de las cartas, 
cuando utiliza las expresiones theóphoroi o christóphorol (portadores 
de Dios, portadores de Cristo), o también «portadores del templo de 
Dios». En esa misma línea, afirma que Jesucristo es la vida del cristia- 
no, su médico, su maestro, su esperanza: la puerta y el camino para 
llegar al Padre. Los cristianos son verdaderos imitadores de Jesús, 
como Él lo es del Padre; son cristianos no sólo de nombre sino en todo 
su comportamiento, de verdad. 


Son particularmente famosas y emblemáticas sus ardientes frases 
dirigidas a los cristianos de Roma para que no se empeñen en salvarle, 
y poder así consumar su sacrificio y alcanzar la gloria. Esto es cohe- 
rente con su forma de destacar la importancia de la Cruz de Jesucristo 
en la vida cristiana: los cristianos son brotes de esa Cruz, miembros de 
Cristo, precisamente en virtud de su pasión y muerte. Se refiere tam- 
bién con claridad y piedad a la Eucaristía, a la que considera medicina 
para mantener la vida en Cristo, y símbolo de comunión en la Iglesia. 
No deja de insistir San Ignacio en que la caridad es la esencia del cris- 
tianismo; y habla también con fuerza de la importancia de la unidad. 


Otro valioso documento es la Epístola a los filipenses de San Po- 
licarpo de Esmirna (+146), obispo y mártir, a quien San Ignacio d1r1- 
gió una de sus cartas. Discípulo directo de San Juan Apóstol, repite sus 
palabras acerca del amor fraterno como el programa básico del cristia- 
nismo. Nos habla también de la fe y la esperanza, de la imitación de Je- 
sucristo, y se detiene a desglosar algunos deberes de los diversos esta- 
dos de vida de los fieles en la Iglesia. Se conserva también un relato 
directo de su martirio: una de las más valiosas actas de los mártires. 


El pastor de Hermas es el escrito más extenso entre los Padres 
apostólicos. Su autor era hermano del papa San Pío 1; casado y padre 
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de familia, comerciante y agricultor, sufrió distintos vaivenes de fortu- 
na que fortalecieron su vida cristiana. El libro contiene cinco visiones, 
doce mandamientos y diez alegorías. Desde el punto de vista espiritual 
destaca su insistencia en la mortificación y la penitencia como medio 
principal para lograr la plenitud del amor. Por otra parte, refleja aspec- 
tos de la vida diaria de un cristiano corriente como era el propio Her- 
mas. Todo ello con cierta sencillez e ingenuidad. 


Los escritos de los Padres apologistas no presentan un contenido 
tan marcadamente espiritual como los Padres apostólicos, pero sí des- 
tacan, en su controversia con paganos y judíos, los frutos de virtud y 
santidad de los cristianos: frutos debidos a Dios, a la fe, a la gracia. In- 
sisten, además, en la «normalidad» de la vida cristiana que hemos sub- 
rayado más arriba: los cristianos tienen los mismos derechos que los 
demás ciudadanos del imperio y cumplen con sus deberes ejemplar- 
mente; incluso, con frecuencia, éstos son los argumentos principales 
que presentan en su apología o defensa de la fe. 


Entre estos escritos destaca, desde nuestro punto de vista, la Epís- 
tola a Diogneto, y particularmente sus capítulos quinto y sexto, que 
constituyen quizá el testimonio más significativo, expresivo, profundo 
y entrañable acerca de la vida de los primeros cristianos. Su enumera- 
ción de las paradojas que provoca la vida cristiana, y su descripción de 
los cristianos como «alma del mundo» constituyen una certera síntesis 
de los rasgos más característicos de la vida cristiana primitiva. 


Tampoco podemos olvidar las obras de San Justino (+ ca.165), 
quizá el primer filósofo cristiano, también mártir: Apologías 1 y IT, 
Diálogo con Trifón. Interesan especialmente, para nuestro tema, el de- 
tallado testimonio sobre la celebración eucarística, y su afirmación de 
que la razón natural es útil para conocer la verdad sobre Dios, pero que 
sólo la Revelación y la aceptación personal de ella, hecha vida, pueden 
alcanzar plenamente a Dios?. 


Pero un repaso a la literatura espiritual primitiva resultaría incom- 
pleto sin una referencia explícita a las llamadas Actas de los Mártires. 
Bajo este término genérico se suelen incluir un conjunto de escritos de 
estos primeros siglos que narran los martirios de un buen número de 
cristianos. Los más valiosos son los textos oficiales de los procesos y 


4. Otras apologías que conviene, por lo menos, recordar son: la de ARÍSTIDES, 
dirigida a Adriano o a Antonino Pío; la de ATENÁGORAS a Marco Aurelio y Cómodo; 
los tres libros de SAN TEÓFILO DE ANTIOQUÍA en diálogo con el pagano Autólico, y la 
de MINUCIO FÉLIX. También escribieron obras de carácter apologético Orígenes, Ter- 
tuliano y otros autores del siglo HI, de los que hablaremos después. 
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los relatos de testigos oculares; pero también otros escritos menos pró- 
ximos a los hechos contienen informaciones apreciables para calibrar 
el heroísmo de aquellos santos y el papel desempeñado por el martirio 
y las persecuciones en la vida cristiana de los primeros siglos. 


Entre las actas más vivas, emblemáticas y conmovedoras, deseo 
resaltar la de las Santas Perpetua y Felicidad. Otras muy representati- 
vas son las que narran los martirios de San Policarpo, ya mencionado, 
de los mártires de Lyon, de los mártires scilitanos (de Scili, en Numi- 
dia), de San Cipriano, etc. Diversas exhortaciones, cartas y homilías de 
algunos Padres de esta época y de los siglos siguientes completan con 
nuevas historias o anécdotas, y con su reflexión personal, lo que las ac- 
tas nos ofrecen de forma más primitiva pero también más directa. 


8. PRIMERAS REFLEXIONES SISTEMÁTICAS: SOBRE LA VIDA ESPIRITUAL 


Las primeras reflexiones importantes de carácter más sistemático 
sobre la santidad cristiana estuvieron provocadas, como ha ocurrido a 
lo largo de la historia en tantos otros temas, por las primeras herejías; 
en nuestro caso por el gnosticismo. Al gnosticismo respondió en pri- 
mer lugar el Contra las herejías de San Ireneo de Lyon, con una antro- 
pología rotundamente opuesta a la gnóstica. Por su parte, la Escuela de 
Alejandría, con Clemente y Orígenes, buscó una corrección del pensa- 
miento gnóstico para hacerlo genuinamente cristiano. 


El gnosticismo en sentido amplio, en cuanto utilización de la gnosis 
o pensamiento filosófico para explicar las verdades de fe, apareció muy 
pronto en la reflexión cristiana y, rectamente utilizado, no debió presen- 
tar problemas. Sin embargo, pronto surgieron en el seno del cristianismo 
corrientes gnósticas heréticas apoyadas en un uso excesivo e indiscrimi- 
nado de determinadas filosofías, o debido a mezclas con otras tenden- 
cias religiosas. El gnosticismo propiamente dicho fue, en efecto, un 
movimiento ecléctico y complejo: tomó elementos cristianos, del pla- 
tonismo, de las religiones mistéricas orientales, etc. 


Desde el punto de vista de la historia de la espiritualidad, estas co- 
rrientes gnósticas constituyeron la primera gran herejía teórica y prác- 
tica, con importantes repercusiones en la vida cristiana. Para ellos, la 
gnosis es el conocimiento que se tiene de una revelación superior, es- 
pecial y restringida a un grupo de selectos, que da una visión más real 
y completa de Dios, del hombre, del cosmos y de la historia. Esa reve- 
lación privada la hizo Jesús a los Apóstoles en el tiempo que va desde 
la Resurrección a la Ascensión (Hech 1, 3), y se transmite por vía se- 
creta y oral. Esa gnosis supone una especial experiencia espiritual y de 
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salvación, que incluye la liberación de la materia. Jesús mismo es el 
prototipo del gnóstico. 


Los gnósticos hablan también de una doble creación: la auténtica, 
obra de Dios, abarca sólo a los espíritus (corresponde a Gen 1, 26); la 
negativa, obra del demiurgo, es la del mundo material, malo en sí mis- 
mo (Gen 2, 7). De esta forma, el hombre pertenece al mundo divino, 
pero está perdido o castigado en el mundo real-material. Dios se acer- 
ca al mundo a través de eones, una serie de seres intermedios clasifica- 
dos en cadena hasta el demiurgo (eón negativo), que crea la materia y 
«cae» en ella; Cristo es el eón positivo correspondiente al anterior, y 
cuya misión es liberar al espíritu de la materia. Por su parte, la psije es 
la potencia que mantiene el espíritu (pneuma) encarcelado en la mate- 
ria o carne (hyle). 

De acuerdo con esa concepción general del mundo, el hombre y 
Jesucristo, los gnósticos distinguen tres tipos de hombres: los pneumá- 
ticos O gnósticos son los que han recibido esa revelación privada y los 
Únicos, por tanto, que pueden alcanzar la verdadera santidad; los psí- 
quicos son la mayoría de los cristianos, que conocen sólo la revelación 
pública y, en consecuencia, sólo pueden alcanzar una especie de salva- 
ción relativa (no divina, sino «demiúrgica»), con gran dificultad ade- 
más; los hílicos son el resto de los hombres, dominados por la materia 
y, por ello, destinados a la destrucción: su única esperanza es convertir- 
se al cristianismo y poder así aspirar a esa salvación relativa o santidad 
de segunda categoría. 


Las consecuencias negativas para la práctica de la vida cristiana 
son claras: la santidad queda reducida a un grupo de privilegiados y su 
práctica a los aspectos más «pasivos»; para los demás hombres sólo que- 
da un moralismo pesimista; es decir, lo que hoy llamaríamos vida espi- 
ritual y vida moral quedan peligrosamente separadas. Respecto a la ac- 
titud espiritual ante la materia, considerada siempre como mala, unos 
propugnaban su abuso, y por tanto un laxismo moral; otros promovían, 
en cambio, una fuerte abstinencia, y por tanto una moral rigorista. 


Quien combatió con más fuerza la herejía gnóstica en sus diversas 
manifestaciones fue San Ireneo de Lyon. Originario de Esmirna y dis- 
cípulo de San Policarpo, seguramente residió un tiempo en Roma, has- 
ta recabar en Lyon, ciudad de la que fue obispo y donde murió mártir 
hacia el año 202, Han llegado hasta nosotros dos obras suyas: la De- 
mostración apostólica y Contra las herejías, compuesto por cinco li- 
bros, en los que expone y combate las enseñanzas de los gnósticos. 


Desde nuestro punto de vista, interesan sobre todo sus argumentos 
para combatir los errores gnósticos sobre la condición cristiana y la 
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santidad. La doctrina de San Ireneo al respecto se puede resumir en el 
valor santificador que reconoce a todo lo material en el hombre. La 
base de esa concepción es su antropología, rotundamente opuesta a la 
enóstica. En primer lugar, critica el conocimiento privado y secreto, 
afirmando claramente que la palabra de Dios sólo puede ser rectamen- 
te explicada en el seno de la Iglesia: ésta es la verdadera tradición, que 
da el auténtico conocimiento sobre Dios, el hombre, el mundo y la his- 
toria. 


Frente a las dos creaciones gnósticas, defiende la unidad creacio- 
nal y, en particular, la coordinación de los dos relatos del Génesis. Ade- 
más, destaca la «plasmación» carnal del hombre: Dios quiere un hom- 
bre de carne, corporal, físico; y dicha condición es, por tanto, un bien 
para la humanidad. Así, todo lo que atente contra la corporalidad del 
hombre va en contra del proyecto divino. En el relato del Génesis, para 
San Ireneo, la «imagen» de Dios es lo espiritual, y la «semejanza», lo 
material, lo dinámico e histórico del hombre. Jesucristo es el modelo 
de ambos elementos: es la Imagen perfecta y la Semejanza perfecta de 
Dios Padre. En Él se da todo lo que se da en todo hombre, incluida la 
carne. Así se comprueba en su Bautismo, en la Transfiguración, que 
glorifica también al Cuerpo de Cristo, y en la Resurrección, que es 
«Resurrección de la Carne». 


Al condenar el pecado original, afirma el santo obispo de Lyon, 
Dios no condena definitivamente al hombre, ni la materia, ni lo históri- 
co: el «barro» era todavía frágil, tenía que madurar, que curarse. Dios 
lo arreglará con la historia de la salvación, que es también salvación de 
la carne; es la recapitulación de todo en Cristo, que ya había sido el 
modelo en la creación. Jesucristo es, en efecto, el nuevo Adán: con Él 
se puede decir que empieza de nuevo la vida de la humanidad; Él res- 
taura el estado primitivo y lo lleva a su perfección, incluida la inmorta- 
lidad. En particular, Jesucristo es nuestro Maestro y modelo: el ejem- 
plar perfectísimo de la humanidad. María, por su parte, es la nueva 
Eva, la madre espiritual de los hombres, redimidos por su Hijo. 


San Ireneo muestra también al hombre bajo la continua visión de 
la Trinidad: Dios Padre mira siempre al Hijo en todo lo relativo al 
hombre. El Hijo nos hace hijos de Dios al hacerse hijo del hombre. El 
Espíritu Santo vivifica lo hecho por Cristo. Sólo Dios es perfecto, pero 
el hombre debe tender a la perfección por medio de un continuo pro- 
greso; de tal forma que la santidad es el resultado combinado de la ac- 
ción divina y la cooperación humana. La imperfección en cambio sólo 
se puede atribuir al hombre. El proceso de santificación incluye, para 
San Ireneo, coherentemente con lo ya dicho, la propia carne humana y 
todo lo material. 
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La llamada Escuela de Alejandría tomó una actitud diversa fren- 
te al gnosticismo, y su interés en la historia de la reflexión sobre la vida 
espiritual va mucho más allá de ese enfrentamiento, sobre todo en el 
caso de Orígenes. Pero debemos citar primero a su maestro Clemente 
(ca.150-212), que nos ha dejado, sobre todo, tres valiosas obras: El 
Protréptico («convertidor») contiene el primer paso de la formación 
cristiana, la apologética; el Pedagogo («maestro») desarrolla el segun- 
do paso, la enseñanza moral y ascética; los Stromata («tapices»), final- 
mente, contienen la enseñanza de la verdadera gnosis, el conocimiento 
más perfecto de Dios, del hombre y del mundo. 


Orígenes (185-254 o 255), por su parte, nos ha dejado una exten- 
sa producción escrita, a pesar de la pérdida de muchos otros libros, y 
dentro de ella, importantes reflexiones y enseñanzas relativas a la vida 
espiritual cristiana. Sus obras principales desde esa perspectiva son: 
Sobre la oración, uno de los primeros y más importantes tratados sobre 
ella; Homilías sobre el Cantar, que inaugura una larga serie de comen- 
tarios espirituales al gran cántico esponsal veterotestamentario; Exhor- 
tación al martirio; Sobre la paciencia, y numerosas Homilías y Co- 
mentarios bíblicos, de contenido rico y variado. En sus dos principales 
obras dogmáticas, Tratado de los principios y Contra Celso, también 
se fundamentan aspectos importantes de la doctrina espiritual. 


La enseñanza origeniana es una de las más decisivas en la forma- 
ción del pensamiento espiritual de los siglos posteriores, sobre todo en 
el monacato oriental y en algunas corrientes místicas. Sin embargo, su 
planteamiento resulta algo peligroso frente al problema de la gnosis: es 
un intento de diálogo y superación racional, sin una crítica suficiente y 
sin dejar claros los peligros de fondo, al contrario que San Ireneo. 


El punto de partida de su doctrina espiritual hay que buscarlo en su 
exégesis y su antropología. Para Orígenes hay un doble sentido en la 
Sagrada Escritura: el manifiesto y el oculto para muchos. Es clara aquí 
la influencia platónica: lo sensible es símbolo de lo invisible; siendo 
esto último lo único real, o por lo menos, lo más real e importante. De 
ahí deriva también la importancia que da a la exégesis alegórica. Des- 
de otro punto de vista, los sentidos de la Biblia pasan a ser tres: el his- 
tórico, propio de la lectura de los simples fieles y de los paganos (los 
hílicos); el moral, que supone una conversión a una vida más perfecta, 
y es propio de los psíquicos; y el espiritual o místico, propio de los per- 
fectos O gnósticos. Desde luego, este sentido espiritual es el más útil 
para el alma. Orígenes ve una imagen de estos tres sentidos en los tres 
libros de Salomón: Proverbios, Eclesiastés y Cantar de los Cantares, 
respectivamente. 
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Respecto a la antropología, para Orígenes el hombre es sobre todo 
espíritu: la materia no es objeto de salvación, es una cárcel. Ese espíri- 
tu es preexistente a la materia. El autor alejandrino, a diferencia de San 
Treneo y siguiendo la explicación gnóstica, defiende la distinción de 
dos creaciones, en su lectura del Génesis: la primera, del espíritu; la se- 
gunda, caída en la materia. En consecuencia, le interesa mucho más la 
dimensión mistérica de Jesucristo y del hombre que la histórica. 


A semejanza del gnosticismo herético, y de acuerdo con lo ante- 
rior, Orígenes distingue tres clases de hombres: los hílicos, carnales o 
principiantes (en la época evangélica, las turbas, que sólo buscaban los 
bienes corporales; ahora, la masa de paganos y malos cristianos); los 
psíquicos (los discípulos, que reciben la enseñanza moral; a los que su- 
ceden ahora el común de los buenos cristianos); los gnósticos (los 
Apóstoles, a los que Cristo les explica todo, y a los que suceden ahora 
los cristianos perfectos). Sólo los gnósticos están ya unidos a Cristo, 
pero han de comprender y elevar a los que vienen detrás: ésta es, en 
consecuencia, la principal corrección origeniana a la gnosis herética. 
Es decir, según la concepción de Orígenes, hay una maduración o evo- 
lución en la vida cristiana: esos tres tipos son más bien grados, no tres 
compartimentos estancos. Estamos ante el primer esbozo de las futuras 
«tres vías» del progreso espiritual, en su formulación como «incipien- 
tes, progredientes y perfectos». 


Otra diferencia clave con la gnosis herética es que Orígenes tiene 
en cuenta la gracia y la libertad: el camino hacia la perfección es una 
combinación de ambas: el movimiento inicial proviene de Cristo, pero 
exige una colaboración fiel y dócil del alma. Sin embargo, tiende a ser 
voluntarista en su concepción de la vida cristiana. Los principales obs- 
táculos para la vida cristiana son: el pecado original con todas sus con- 
secuencias; el diablo y sus tentaciones, aunque nunca pueda vencer al 
hombre sin su consentimiento; y el abuso o uso inmoderado de lo ma- 
terial. El camino hacia la perfección requiere, así, una larga lucha, que 
incluye renuncia, vigilancia, entrenamiento espiritual, generosa cola- 
boración con Dios; y también conocimiento propio: de los pensamien- 
tos, afectos, motivos y actitudes que viven en el alma, la impulsan a 
obrar y la sostienen en sus relaciones con Dios y el prójimo. Orígenes 
recomienda vivamente el estudio de la Sagrada Escritura; las vigilias, 
el ayuno y la abstinencia; la pobreza voluntaria y la continencia, etc. 


Respecto a la oración, Orígenes explica su necesidad, saliendo al 
paso de la típica cuestión sobre si Dios tiene en cuenta las oraciones, a 
pesar de saber de antemano lo que va a suceder. Oración es, para el ale- 
jandrino, un coloquio con Dios que pone al cristiano en su presencia, le 
preserva del pecado y le ayuda a adquirir las virtudes. Explica las con- 
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diciones y disposiciones de la buena oración; e insiste en la necesidad 
de una oración ininterrumpida, presente en todas las acciones. 


Orígenes desarrolla también una rica enseñanza sobre la identifi- 
cación con Jesucristo. Se apoya, para ello, en la doctrina de la Iglesia 
como Cuerpo de Cristo y continuadora de su acción redentora y apos- 
tólica. "Todo lo que sucedió en la vida de Jesús se reproduce en la vida 
de los fieles; y lo que hoy sucede a los fieles tiene que considerarse 
como sucedido a Cristo (acusaciones y persecuciones, por ejemplo). 
Jesús es la vida de los cristianos: renace en ellos, convirtiéndolos en 
imágenes suyas según su humanidad: de ahí surge la obligación de imi1- 
tarlo en la conducta moral. Por tanto, la perfección es una perfecta se- 
mejanza con Dios, a través de Cristo. 


Finalmente, se le puede considerar también el iniciador de algunos 
conceptos místicos, que pronto serán clásicos. Es el primero, por ejem- 
plo, en ver representadas en Marta y María la vida activa y contempla- 
tiva, respectivamente; y en aplicar el lenguaje esponsal a las etapas fi- 
nales del camino interior: amar a Dios como tiene que ser amado, sin 
modo ni medida, dándose por entero a El. Así, el Verbo introduce al 
alma-esposa en los secretos de la ciencia y la sabiduría divinas. El 
alma recibe una «herida de amor» y un «abrazo espiritual», quedando 
como divinizada, unida a Dios en perfecta comunión y amistad. Pero 
todo ello pasando por la Cruz. 


Entre los principales discípulos de Orígenes, en el siglo MI, pode- 
mos citar a San Dionisio de Alejandría (+264) y San Gregorio Tau- 
maturgo (ca.213-ca.275). 


Un segundo grupo importante de escritores en los siglos II y II lo 
encontramos en Cartago. Destaca allí, en primer lugar, Tertuliano 
(160-220). Su paso al montanismo, en los últimos años de su vida, en- 
sombreció su enseñanza anterior, que sigue teniendo valor, desde el pun- 
to de vista espiritual, por sus testimonios sobre la vida cristiana de la 
época y su enfoque de algunos temas importantes, como la oración y la 
penitencia; aunque se notan con frecuencia tendencias excesivamente 
rigoristas en su planteamiento. Sus tratados espirituales más interesan- 
tes son: El apologético, Sobre la oración, Sobre la penitencia, Sobre el 
ayuno, Á los mártires. 


Mucho más equilibrado en sus escritos, y con gran prestigio perso- 
nal de santidad y celo por las almas fue el obispo de Cartago y mártir 
San Cipriano (200-258). Sus obras con mayor contenido espiritual 
son: las Cartas que se conservan y los tratados A Fortunato sobre la 
exhortación al martirio, De los apóstatas («lapsis»), Sobre la oración 
del Señor, Sobre la unidad de la Iglesia, Sobre el bien de la paciencia, 


45 





AE 
$ 
1] 
hi 
EN 
Se: 
po 





HISTORIA DE LA ESPIRITUALIDAD 


Sobre la virginidad. En sus obras no faltan algunos pasajes autobiográ- 
ficos, cercanos a San Ignacio de Antioquía y que preludian a San Agus- 
tín. 

La predicación de San Cipriano es exigente, pero de tono optimis- 
ta y esperanzador, llena de unción y piedad. Destaca su rica doctrina 
sobre la unidad y universalidad de la Iglesia, que continúa la obra de 
Cristo, y en la que todos nos unimos con El. Símbolo de esa unidad es, 
en particular, la Sagrada Eucaristía: el Pan hecho de muchos granos de 
trigo, y el Vino de muchas uvas. Su enseñanza sobre el martirio, al que 
dedicó diversas cartas y su famoso tratado sobre el problema de los 
lapsi y su reintegración en la Iglesia, es una de las más importantes y 
equilibradas de la antigúedad. 


Entre otros escritos del siglo Il, conviene recordar también la Tra- 
dición apostólica de San Hipólito (+ ca.237; también mártir); la se- 
gunda epístola A los corintios y las dos epístolas A las vírgenes, falsa- 
mente atribuidas a San Clemente Romano; y El banquete de las diez 
vírgenes de San Metodio de Olimpo (+ 311, mártir). 
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LOS INICIOS DEL MONAQUISMO 
Y LA DOCTRINA ESPIRITUAL DE LOS PADRES 


Ya hemos señalado que el fin de las persecuciones y el nacimien- 
to de la vida monástica marcaron las diferencias principales en la vida 
espiritual de los cristianos de esta época respecto al periodo anterior. 
Pero los siglos IV y V constituyen también la edad de oro de la patrís- 
tica, tan rica, entre muchos otros temas, en doctrina espiritual. 


La enseñanza de los Padres, aunque la mayoría de ellos fueran tam- 
bién monjes, tiene en general un carácter universal, desarrollando ade- 
más muchas de las fructíferas líneas de pensamiento de los siglos an- 
teriores. Por ello, en continuidad con lo que acabamos de estudiar, 
hemos preferido separar esa doctrina patrística general de lo especíti- 
camente monástico. Desde luego, no siempre es fácil distinguir ambos 
aspectos; además, algunas manifestaciones significativas de la espiri- 
tualidad monástica primitiva han pasado decididamente al patrimonio 
de la espiritualidad común de la Iglesia, como iremos mostrando; sin 
embargo, esa distinción me ha parecido justificada históricamente, 
factible y útil. 

En el estudio del nacimiento de la vida monástica y de su primer 
desarrollo, que va de Oriente a Occidente, del eremitismo al cenobitis- 
mo, y de la vida práctica a la reflexión teórica, he querido añadir, a la 
historia propiamente dicha y a sus figuras principales, un apartado más 
general sobre los rasgos más característicos de esta forma peculiar de 
vida cristiana y su influjo en la época. 

Al presentar la doctrina de los grandes Padres me centro de nuevo 
en las cuestiones más propiamente espirituales y remito a los manua- 
les de patrología para el resto de temas, procurando evitar duplicacio- 
nes con esa otra materia histórico-teológica. 
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1. NACIMIENTO Y PRIMER DESARROLLO DE LA VIDA MONÁSTICA 


Aunque sea difícil precisar bien el origen exacto de la vida monás- 
tica, está claro que el primer lugar donde cobró fuerza fue Egipto, gra- 
cias sobre todo al empuje de San Antonio Abad y algunos otros con- 
temporáneos suyos. Desde los desiertos de Egipto pronto alcanzó a 
casi todo el Oriente cristiano, y a Occidente no mucho después. Tam- 
bién es claro que el monaquismo eremita precedió al cenobita, aunque 
luego esta segunda forma pasó a ser la predominante. Este es el cami- 
no que debemos seguir, pues, en nuestra historia. 


San Antonio Abad nació en Qeman (Egipto) el año 251. Hacia el 
270, al morir sus padres, removido por el pasaje evangélico del joven 
rico, vendió todas sus posesiones (salvo una dote para su hermana) y se 
retiró al desierto, para llevar una vida de intensa oración y penitencia. 
Vivió durante 20 años en una fortaleza abandonada, y después, hasta su 
muerte (356: ¡con 105 años!) en un monte de la Tebaida oriental. Des- 
de muy pronto gozó de gran fama de santidad y se vio rodeado de un 
creciente número de discípulos, para los que fue modelo, maestro y di- 
rector espiritual (de ahí el calificativo de Abad, «padre», tomado en el 
sentido espiritual), pero no promovió una organización estructurada de 
esa vida solitaria y contemplativa. San Atanasio escribió enseguida su 
vida, extendiendo considerablemente su influjo. Se conservan sola- 
mente unas 20 cartas de San Antonio y algunos dichos y discursos re- 
cogidos por San Atanasio y otros. 


Su doctrina espiritual brota, sobre todo, de su ejemplo. Podemos 
destacar, junto a los rasgos generales del monaquismo que comentare- 
mos en su lugar: su enseñanza sobre la caducidad de los bienes terre- 
nos y la eternidad de los celestiales; la desconfianza en uno mismo, 
que lleva a un continuo y renovado esfuerzo ascético; la consideración 
de la perfección cristiana como el retorno al estado primitivo del hom- 
bre por medio de la práctica de las virtudes; el valor del buen ejemplo; 
la perseverancia en la respuesta a la llamada divina; etc. 


Es conocida también su intensa lucha contra el diablo: tentaciones, 
apariciones violentas... San Antonio enseña a identificar la acción dia- 
bólica en el alma: el criterio fundamental es la ausencia de paz y ale- 
ería. Las armas más eficaces para esa lucha son: oración, ayuno, vigl- 
lias, pureza de vida, uso del nombre de Cristo y de la señal de la Cruz. 
A pesar de su proverbial austeridad, no cayó en las exageraciones de 
algunos de sus seguidores y de otros monjes de la época. Como todos 
los buenos maestros de la vida interior, enseñó la importancia de la pu- 
reza del corazón y la confianza en Dios por encima de las prácticas ex- 
ternas de penitencia. 
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Además de San Antonio, entre los primerísimos eremitas se suele 
mencionar a San Pablo ermitaño (+ ca.341), cuya personalidad influ- 
yó mucho en el desarrollo de la primitiva vida monástica. Otro anaco- 
reta destacado de esta primera época es San Ammón (+ ca.350), quien 
se retiró con su mujer al valle de Nitria; separadamente, alrededor de 
uno y otra, se multiplicaron los discípulos y discípulas, hasta llegar a 
ser una de las zonas más pobladas por anacoretas, aunque sin llegarse 
a establecer ninguna organización concreta. 


San Macario de Egipto (+ 390), por su parte, era sacerdote, y lle- 
vó vida cenobítica en el desierto de Escita, hacia la actual Libia, tam- 
bién con bastantes discípulos. Un documento importante para conocer 
la vida monástica primitiva es su Carta a los hijos de Dios. Otra serie 
de escritos le han sido falsamente atribuidos, y se suelen enumerar bajo 
el nombre de Pseudo-Macario. No se debe confundir tampoco con Ma- 
cario de Alejandría (+ 392 o 394), también influyente anacoreta, que 
popularizó otro lugar muy frecuentado por los primeros eremitas egip- 
cios: el «desierto de las Celdas». 


Además de los escritos ya mencionados, bajo el nombre de Apo- 
tegmas de los Padres se recolectaron una serie de dichos y anécdotas 
de los primeros anacoretas. Bastantes se pueden datar en esta primera 
época, aunque posteriormente se añadieron otros episodios provenien- 
tes de otras fuentes. La llamada Historia de los monjes de Egipto es 
otra obra anónima similar a la anterior. También es valiosa, para cono- 
cer el primer desarrollo del monacato, la Historia lausiaca de Paladio 
(+ ca.425), monje que visitó numerosos de estos primeros lugares de 
vida eremítica, y recogió un número considerable de historias y anéc- 
dotas ejemplares. 


El cenobitismo, por su parte, tiene por padre a San Pacomio. Na- 
cido hacia el 292 en Esna, en la Tebaida superior, de padres paganos, 
fue soldado de una legión romana, lo que sin duda contribuyó a afian- 
zar su talento organizador. Conoció el cristianismo hacia el año 313, 
se bautizó y, poco después, en el 318, se retiró al desierto de Tebas 
como anacoreta. Al cabo de un tiempo, con los discípulos que se reu- 
nían en torno a él, fundó el primer cenobio en la misma zona de la Te- 
baida: con el espíritu monástico de los anacoretas, pero con una vida 
común organizada. A esta idea le movieron, en parte al menos, las 
desorientaciones de muchos eremitas y los peligros que veía en la 
vida solitaria. Cuando el primer cenobio alcanzó el centenar de mon- 
jes, fundó otro; y así sucesivamente, hasta llegar a nueve, antes de 
morir. También fundó, con su hermana María, hacia el año 340, un ce- 
nobio de mujeres, separado del de varones por un río que sólo atrave- 
saba el sacerdote que las atendía. Pronto surgió también un segundo 
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monasterio femenino. San Pacomio murió el año 346, siempre al fren- 
te de sus cenobios. 


La Regla escrita por San Pacomio es el documento organizador de 
la vida en el cenobio. El eremitismo no exigía unas normas de vida, 
sino, en todo caso, unas costumbres que se transmitían oralmente de 
unos a otros, con libertad. La vida en común pedía, en cambio, una or- 
ganización y unas normas que dieran la oportuna uniformidad y regu- 
laran las relaciones entre los monjes. El término «regla» quedó ya 
como habitual para designar la normativa básica de la vida monástica y 
su espíritu. El contenido de esta primera regla fue la fuente de insptra- 
ción, más o menos directa, de la mayoría de las normas monásticas 
posteriores. 


La regla de San Pacomio está escrita en copto y contiene 192 nor- 
mas. En ella, el cenobio es concebido como un pequeño pueblo, con un 
vallado exterior y varias casas de unos 40 monjes cada una. Lo dirige 
un abad o archimandrita, al que se debe total obediencia; de hecho, en 
el ideal monástico pacomiano, lo más importante es la obediencia a la 
regla y al superior. El abad distribuye otros posibles encargos: minis- 
tro, hebdomadario, enfermero, ecónomo, etc. Se determinan también 
los ratos de oración en común; las charlas o conferencias que debe dar 
periódicamente el superior; la celebración de la Santa Misa los sábados 
y domingos; el silencio en las comidas y otros largos ratos del día; un 
ayuno estricto toda la Cuaresma, y todos los miércoles y viernes del 
año; prohibición del vino y la carne, etc. Los monjes entregaban todos 
los bienes materiales a la comunidad. El hábito de estos primeros ceno- 
bitas era una túnica de lino con capucha y un manto de piel de cabra. 


San Pacomio introdujo también el noviciado. En ese periodo de 
formación y prueba, se destacaba la dedicación al trabajo manual, el 
estudio de la Sagrada Escritura y la importancia de la obediencia. Esta- 
bleció la toma de hábito al principio del noviciado; y al final del mis- 
mo se realizaba un voto de vivir la regla, sellando la entrada definitiva 
en la comunidad monástica. 


A lo largo del siglo IV, la regla pacomiana se extendió bastante por 
todo el Oriente, mientras iban surgiendo otras iniciativas cenobíticas, 
más o menos inspiradas en ella. Posteriormente, la regla basiliana en 
Oriente y la benedictina en Occidente, aunque deudoras también de 
San Pacomio, acabaron relegando a un segundo plano la más primitiva 
de las normas monásticas. 


Desde Egipto, la vida monástica, tanto eremítica como cenobítica, 
se extendió rápidamente hacia el este y el norte: Palestina, Siria y Asia 
Menor. 


SO 
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En Palestina, al principio, predominó la vida eremítica, pero poco 
a poco los monjes se fueron organizando de forma cenobítica en las 
llamadas lauras, adoptando la regla de San Pacomio. Destacaron, en 
esta región, San Hilarión (291-371) y, más tarde, San Eutimio (377- 
473) y San Teodosio (423-529). 

En Siria se dio pronto una cierta tendencia a exageraciones prácti- 
cas y a la heterodoxia. En particular, muchos monjes sirios llevaban 
una vida nómada, sin ningún género de disciplina. Algunos rechazaban 
el trabajo, buscando así una supuesta dedicación continua a la oración. 
En Siria es donde se dieron también los casos de mayor rigor ascético 
y penitencial. Ejemplo emblemático de ese rigorismo es la vida encima 
de una columna de San Simeón (ca. 390-459), Hamado por ello el esti- 
lita. Fue imitado pronto por otros, de tal forma que se pudo llegar a ha- 
blar de los estilitas como un «subgénero» de los eremitas. 


En Asia Menor, la vida monástica cobró pronto un especial vigor 
gracias al importante influjo de los Padres Capadocios, y especial- 
mente de la Regla de San Basilio: con ella el monacato oriental se or- 
ganizó y estabilizó de forma casi definitiva en los que son sus rasgos 
más característicos hasta nuestros días. La regla basiliana sigue siendo 
la norma básica de la mayor parte de los monasterios del Oriente cris- 
tiano, católico u ortodoxo, siendo además la vida monástica práctica- 
mente la única forma de vida religiosa que se conoce en las iglesias 
orientales. Por el contrario, en Occidente, como veremos, la vida mo- 
nástica y religiosa ha mostrado una mayor variedad a lo largo de los si- 
elos. 

San Basilio no estableció propiamente un código de leyes, sino un 
manual de preceptos ascético-espirituales ordenados a alcanzar la per- 
fección en la vida cenobítica. Su organización es relativamente flexi- 
ble, no minuciosa, y se fue preocupando, además, de poner al día sus 
enseñanzas. Todo ello supuso un notable avance, y explica el éxito de 
su regla por todo el mundo oriental y su influjo en futuras reglas occi- 
dentales. 

Fiel a los rasgos característicos de todo el monaquismo primitivo, 
San Basilio destaca la importancia del sacrificio de la voluntad, consi- 
derado como el verdadero «martirio», y acompañado de un ascetismo 
externo suficientemente exigente pero moderado respecto a las tenden- 
cias más rigoristas de la época. Insiste también en la virtud de la obe- 
diencia, en la que se apoya la sujeción del espíritu, más importante que 
la entrega corporal, y que fomenta la unión entre los monjes; en el es- 
tudio de la Sagrada Escritura y de otros maestros espirituales; la nece- 
sidad de la dirección espiritual; la caridad fraterna, y un cierto aposto- 
lado externo compatible con la vida monástica. 
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Los primeros monjes, tanto eremitas como cenobitas, tuvieron es- 
casa preocupación por el trabajo intelectual, y no parece que fueran, 
por lo común, gente de letras. La mayoría de los documentos escritos 
sobre la vida monástica que hemos mencionado hasta ahora contienen 
ejemplos, normas y criterios prácticos, etc., pero apenas reflexiones so- 
bre la vida espiritual en general o la específicamente monástica. Fue en 
Asia Menor, precisamente, a partir del ejemplo y la enseñanza de los 
Padres Capadocios, donde empezó a elaborarse y escribirse una verda- 
dera doctrina espiritual en torno a este nuevo camino de santidad, 
como comprobaremos más adelante, destacando la contribución de 
Evagrio Póntico. 


El monacato occidental surgió principalmente por importación 
desde Oriente. Uno de los primeros y principales impulsores es el 
propio San Atanasio, con ocasión de su destierro en Roma (339-341) 
y la difusión de su Vida de San Antonio, traducida al latín hacia el 
año 360. 


Las Galias fue una de las regiones donde más rápidamente floreció 
y se extendió la vida monástica latina. Uno de sus promotores princi- 
pales fue San Martín de Tours (ca. 315-397), quien pasa por ser el 
primer monje-obispo en Occidente, y el primer santo no mártir que al- 
canzó una gran popularidad, sobre todo por su fama de taumaturgo, y 
gracias a la biografía que escribió sobre él Sulpicio Severo. También 
en las Galias, destacó el Monasterio de Lerins (isla cercana a la costa 
azul), fundado entre los años 400-410 por San Honorato (+ ca.428), 
que fue luego obispo de Arlés. A él perteneció, entre otros, uno de los 
más conocidos escritores de la época: San Vicente de Lerins (+ 450), 
autor del Conmonitorium. 


Entre los primeros monjes occidentales cabe destacar también a 
San Eusebio de Vercelli (+ 371), obispo, que escribió la primera Re- 
gla pensada expresamente para clérigos: es decir, procurando compagl- 
nar la vida monástica con las obligaciones pastorales. Estamos pues en 
los antecedentes de los futuros «canónigos regulares». 


Entre los Padres occidentales más conocidos, San Ambrosio, San 
Hilario de Poitiers y San Jerónimo (éste último a caballo entre Roma 
y Palestina) fueron también importantes promotores, con su prestigio 
personal y sus escritos, de la vida monástica. A la larga, sin embargo, el 
mayor influjo para el monaquismo occidental, junto a la regla benedic- 
tina, se debió, como en tantos otros temas, a San Agustín; en concreto, 
en los futuros canónigos regulares y también en algunas Órdenes men- 
dicantes. La conocida Regla de San Agustín tiene su origen, en efecto, 
en varios escritos suyos y en su experiencia personal. 
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Como San Eusebio de Vercelli, San Agustín buscó una forma de 
vida retirada que fuera compatible con la tarea pastoral propia del sa- 
cerdocio. Para ello, distribuyó el tiempo de los monjes entre la dedica- 
ción al trabajo manual, la contemplación, el estudio y la labor sacerdo- 
tal. Acentúa la importancia de la caridad, la pobreza individual, la 
humildad, la obediencia, el silencio, la castidad, etc. Su enseñanza es 
suave en el ascetismo exterior y fuerte en el interior, apoyado en el 
amor a Dios y en la caridad fraterna. 


Desde el punto de vista del desarrollo doctrinal por escrito, el pa- 
pel de Evagrio en Oriente lo desempeña Juan Casiano en Occidente. 


La vida monástica se extendió relativamente pronto también hacia 
el norte, en concreto a Irlanda, bajo el impulso de San Patricio (ca. 
389-461). De Irlanda pasó a su isla vecina y mayor. Con el tiempo el 
monacato insular fue decisivo en la evangelización de los nuevos pue- 
blos continentales: en efecto, el monacato irlandés se caracterizó, des- 
de el principio, por una marcada proyección apostólica. 


2. LA ESPIRITUALIDAD DEL MONACATO PRIMITIVO Y SU INFLUJO 


Como ya hemos anunciado, recopilamos aquí los principales ras- 
gos de la vida monástica tal como fueron vividos y enseñados en estos 
primeros tiempos. Haremos a su vez hincapié en el influjo que supuso 
para el conjunto de la vida cristiana de la época. 


La Fuga mundi fue rasgo esencial de la espiritualidad monástica 
primitiva. Lo más decisivo era la actitud interior que esto supone: bús- 
queda de la perfección a través de un desprendimiento total del mundo 
en todos sus aspectos (trabajo, familia, sociedad, bienes materiales, 
etc.). Además, sobre todo al principio, esto se manifestaba con la ma- 
yor radicalidad posible: se iban al desierto o a las montañas —lo más 
alejado entonces de la civilización- y cada uno vivía en solitario. 


La palabra eremo (de donde procede yermo) significa «desierto». 
La misma idea se expresa con anachóresis (secesión), y con monje (so- 
litario). Los monjes, en efecto, no sólo renuncian a pasiones y vicios, 
sino también a los bienes terrenos, a cosas buenas, presentes y visibles, 
incluyendo la renuncia al matrimonio. El cenobitismo no cambió la 
esencia de esa renuncia, pues simplemente juntó monjes con monjes, 
pero no devolvió a los monjes al mundo. 


Se buscaba el desierto, además, por otras motivaciones, también 
significativas de su concepción de la vida espiritual y de su vocación 
personal: como sucedáneo del martirio; para facilitar el encuentro con 
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Dios y evitar los posibles obstáculos para la contemplación; para enta- 
blar una dura lucha contra los demonios; como imitación literal de al- 
gunos personajes o pasajes bíblicos (los 40 días de Jesús en el desierto, 
el éxodo de Moisés y del pueblo hebreo, la vida de Elías y de San Juan 
Bautista); como una especie de retorno al estado de inocencia de Adán; 
y como vigilante espera de la Parusía. 


Los primeros monjes tenían, en general, gran confianza en el es- 
fuerzo humano como medio de santificación. En el pelagianismo y el 
semipelagianismo se llevó esta idea al extremo; pero no hay que olvi- 
dar que también el gran enemigo del pelagianismo, San Agustín, era 
monje: en general, hay que hablar, pues, de un sano y ortodoxo equili- 
brio, pero con una clara tendencia a valorar mucho la ascesis. 


Se trataba de un ascetismo muy corporal, visible, exterior. Influyó 
bastante la tendencia platónica a considerar el cuerpo como un enemi- 
go al que hay que dominar; pero también el deseo de imitación de los 
mártires: se designaba a los monjes como «mártires vivientes»; ellos 
eran también testigos de Jesucristo con la sangre y el sufrimiento. Ma- 
nifestación de este ascetismo era la misma vida en soledad. Por eso, en 
los comienzos del monacato, fue más valorado el eremitismo; e inclu- 
so el cenobitismo era visto, con frecuencia, como una escuela de ana- 
coretas. Para los cenobitas, la soledad se concretó en la celda personal 
y en la clausura: la cerca del monasterio dividía el mundo del desierto. 


El silencio, por su parte, aseguraba esa soledad y apartamiento del 
mundo, y facilitaba la contemplación y la oración. Sólo se permitían 
algunas excepciones: para edificación mutua, en algunos ratos de tra- 
bajo, etc. El ayuno era propuesto como práctica para salvaguardar la 
castidad, además de contra la gula. Hubo muchas variantes: desde los 
más extremistas (San Simeón estilita apenas comía nada en toda la 
cuaresma), hasta un rigor moderado: una única comida diaria, y una 
dieta basada en pan, verduras, sal y agua. Sobre las vigilias había tam- 
bién prescripciones variadas, pero la tendencia era a dormir poco, cor- 
tando además el sueño con frecuencia para rezar. 


Prácticas penitenciales más extremas fueron: la propia de los esti- 
litas; escaso vestido; vivir a la intemperie; en una cabaña de techo bají- 
simo; cargados de cadenas y hierros... De otras, más normales, surgie- 
ron los distintos tipos de cilicios, disciplinas, lechos o cabezales duros, 
etc., habituales luego en toda la edad media y hasta nuestros días en la 
vida de muchos cristianos. También dieron un sentido litúrgico a ese 
ascetismo: el cuerpo del monje era visto como un altar. 


La vida de los primeros monjes no era ociosa, sino activa; pero su 
trabajo no tenía un sentido «profesional», no era un medio de inserción 
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y construcción del mundo, que precisamente habían abandonado'. El 
trabajo tenía, para ellos, tres fines: sustento (para lo que les bastaba 
poco); caridad (eran muy generosos con los pobres y necesitados); as- 
cesis: lucha contra el ocio y sus peligros, y camino a la perfección, en 
cuanto el trabajo duro requiere esfuerzo, dolor, sacrificio. Este sentido 
penitencial del trabajo era el que predominaba. 


El marcado ascetismo corporal llevó a algunos monjes a reducir su 
lucha casi exclusivamente a lo material. Pero los grandes Padres y aba- 
des se esforzaron por corregir esa tendencia, insistiendo en el carácter 
ante todo espiritual del ascetismo. Hablan así de la «segunda renuncia» 
o «renuncia del corazón», más perfecta que la primera (la del cuerpo), 
que sólo es un medio para ésta. 


La renuncia del corazón se concreta en la lucha contra los vicios, 
la adquisición de las virtudes y el progreso en ellas. Este es quizás el 
aspecto de la doctrina monástica primitiva más directamente aplicable 
a cualquier cristiano. Los monjes insistían mucho en que debe haber 
verdadero combate, guerra interior en el alma cristiana: de ahí la fre- 
cuente utilización de simbolismos militares. 


Tendían a personalizar esa lucha en los demonios, que son los princi- 
pales enemigos de la vida santa. Pensaban que el progresivo influjo del 
cristianismo en el mundo hacía huir a los demonios y les obligaba a refu- 
glarse en zonas deshabitadas, donde, sin embargo, les alcanzaba y comba- 
tía la santidad de anacoretas y cenobitas. De todo esto surge una valora- 
ción de la importancia de las tentaciones en la vida espiritual. Insisten en 
que pueden vencerse siempre y ayudar al hombre a crecer interiormente: 
los demonios sólo tientan hasta donde Dios les permite. Armas de la lucha 
contra la tentación son: la oración, el ayuno y la sobriedad, la lectura y 
uso de la Sagrada Escritura (siguiendo el ejemplo del Señor), la invoca- 
ción del nombre de Jesús, la sinceridad (hablar con los maestros), etc. 


Se desarrolló también la doctrina del «discernimiento de espíritus» 
(diácrisis), a través de los efectos que producen los demonios en las al- 
mas. Ese discernimiento es, sobre todo, un don divino; si no se tiene, 
hay que preguntar al que lo tenga. No se aplicaba sólo a identificar la 
acción de ángeles y demonios, sino, más todavía, a constatar el influjo 
de las propias virtudes y vicios. 


En cuanto a los vicios (logismofí), también los estudiaron mucho, 
usando una gran dosis de sentido común y sobrenatural. Para evitarlos, 


1. Los mesalianos, grupo de monjes herejes, llegaron a despreciar el trabajo; 
pero San Agustín, en De opere monachorum, critica expresamente ese desprecio. 
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daban mucha importancia a la vigilancia y guarda del corazón. Una 
síntesis de esta rica doctrina la hallamos en los famosos «ocho pecados 
capitales»: gula, lujuria, avaricia, tristeza, ira, acedia, vanagloria y so- 
berbia. Es importante el orden: de lo más corporal a lo más espiritual; 
de cada uno tiende a proceder el siguiente. Dan mucha importancia a la 
acedia (concepto cercano al actual de tibieza), como el vicio más peli- 
groso; y a la soberbia, como el más grave y profundo. 


Paralela y complementariamente, encontramos el estudio de las 
virtudes contrarias a esos vicios, y numerosas indicaciones para su 
ejercicio. Se subrayaba la importancia de la unidad y armonía entre las 
virtudes, entre las que destacan la caridad, la humildad, la obediencia y 
la mansedumbre o dulzura. 


La cumbre de esta lucha interior, la perfección espiritual, la veían 
como un retorno al Paraíso: una imitación de la vida de Adán antes de 
la caída, a través del segundo Adán, Jesucristo. Esa perfección consta 
de dos elementos principales: la apátheia o dominio de las pasiones, 
con pureza de corazón; y la gnosis o conocimiento contemplativo. 


La apátheia es el fin del ascetismo corporal y espiritual, de la pu- 
rificación, y el objeto principal de la virtud. No es el concepto estolco 
y epicúreo (apatía, impasibilidad); tampoco es impecabilidad, como 
decían los herejes mesalianos y pelagianos. Es perfecta libertad de es- 
píritu, paz interior, caridad, que facilita la contemplación. Es templan- 
za y mansedumbre juntas (dominio del apetito concupiscible y del iras- 
cible), pureza de corazón. No es pérdida de la sensibilidad, sino su 
reconquista en el espíritu. 


La oración, en cuanto unión íntima con Dios, se veía como meta, 
pero también como medio ascético importante, de forma que por ella 
se puede medir el progreso espiritual. La llamaban también «obra prin- 
cipal» de su vida. No había una clara precisión de conceptos: contem- 
plación (theoria) parece indicar una realidad más elevada que la simple 
oración, pero aparecen con frecuencia casi como sinónimos. 


El objetivo es alcanzar una oración única e ininterrumpida, contl- 
nua: los textos de la Sagrada Escritura son claros al respecto y, como 
ya hemos comprobado entre los primeros cristianos, nadie los cree hi1- 
perbólicos. Existió una interpretación literalista (mesalianos): todo ha 
de ser oración vocal o mental; pero la interpretación más común, si- 
guiendo a Orígenes y a otros Padres, habla de un «estado de oración», 
de transformar todo en oración: que la «actividad escondida» sea siem- 
pre según Dios. Una minoría erudita lo interpreta como estado de pura 
intelectualidad; mientras la mayoría hablan del «recuerdo de Dios», es 
decir, un hábito continuo sostenido por actos intermitentes. 
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De todas formas, los primeros monjes procuraban hacer cuanta más 
oración explícita mejor, especialmente los anacoretas: pasaban a veces 
la noche entera en oración, recitaban grandes números de oraciones vo- 
cales, etc. Hacia la oración continua se orientaban todas las formas de 
oración monástica: las que luego se llamarán «horas canónicas», que 
empezaron a componerse con salmos y lecturas de la Sagrada Escritu- 
ra; la lectura y repetida recitación, meditada y asimilada, de la Biblia; 
y la oración o meditación más personal, buscada en la paz y tranquili- 
dad del espíritu. Todo ello exigía una lucha intensa contra las distrac- 
ciones, tentaciones, preocupaciones, aridez... Debía ser, además, una 
oración penitente, con «llanto del corazón». 


Los monjes primitivos destacaron también el papel preponderante 
del Espíritu Santo en todo este progreso espiritual; y veían la santidad 
como un pacto con El, en cuanto maestro, guía o conductor. Así el 
monje llegaría a ser pneumatikós o pneumatophoros, verdadero «porta- 
dor del Espíritu». 


¿Cómo influyó la vida monástica en el conjunto de la vida cristia- 
na de la época? No es una pregunta fácil de contestar, pero intentaré 
hacer algunas precisiones y valoraciones. 


Por una parte, desde principios del siglo IV, el ideal de santidad 
martirial, aunque nunca desaparecerá de la vida de la Iglesia, ya no es- 
taba directamente presente ante la mayoría de los cristianos. Por otra, la 
facilidad y el aumento de las conversiones, junto a la imparable cristia- 
nización de la misma sociedad, supusieron un gran impulso a la espiri- 
tualidad cristiana, pero produjeron también, en buena parte del pueblo 
fiel, un cierto efecto negativo: una sensible relajación de las costumbres 
y un deterioro del mismo ideal y afán de santidad, tan característico de 
los primeros tiempos. 


Los ojos de todos se volvieron así a los recién aparecidos monjes, 
que mantenían, en general, un alto nivel moral y espiritual en sus v]- 
das. De esta forma, la santidad monástica sustituyó pronto a la santidad 
martirial como modelo de vida cristiana, tanto a nivel práctico como 


teórico. Ahora bien, así como todo cristiano podía ser mártir, y la vía 


conversión-martirio era un verdadero camino de santidad universal en 
los primeros siglos, no todo cristiano podía ser monje. 


Empezó así una tendencia, minoritaria al principio pero que se 
acentuó con el tiempo, a distinguir entre «salvación» y «santidad», es 
decir, entre dos niveles de vida cristiana. Tendencia que decantará —a 
pesar de algunos laudables intentos por corregirla— en la distinción 
monjes/no monjes, en perjuicio de los segundos, que poco a poco que- 
daron en condición de inferioridad ante una verdadera llamada a la 


57 





HISTORIA DE LA ESPIRITUALIDAD 


santidad. En efecto, en la doctrina de algunos autores de la época, los 
cristianos se pueden acercar a la santidad sólo en la medida en que son 
capaces de imitar la forma de vida de eremitas o cenobitas; algo prácti- 
camente imposible en la mayoría de los casos, de acuerdo con sus cir- 
cunstancias personales y sociales. 


El problema se acentuó con la desaparición de otros posibles mo- 
delos de santidad: comparativamente, apenas había mártires ya; y ape- 
nas se presentaban modelos de santos no monjes, aunque los había 
(Santa Mónica, por ejemplo). También fueron desapareciendo los ca- 
sos de virginidad vivida como en los primeros siglos, al margen de la 
vida monástica. Así, aunque no hubiera una intención explícita al res- 
pecto, se produjo un progresivo apagamiento del valor santificador de 
la vida ordinaria, tan asumido entre los primeros cristianos y que no te- 
nía por qué ser incompatible con ese nuevo e importante camino de 
santidad abierto por el monaquismo. - 


Hubo intentos de evitar estos errores, sobre todo al principio. Pero 
al crecer el número e influjo de los monjes, y bajar en cambio la ex1- 
gencia de santidad de otros cristianos, esas afirmaciones teóricas no 
encontraron suficientes ejemplos prácticos, y se fueron perdiendo tam- 
bién en la teoría. No hay que olvidar, además, la decadencia general 
que sufrió el imperio romano en esa época, a pesar del positivo influjo 
moral del cristianismo. 


Este lastre pesará fuertemente en casi toda la espiritualidad medie- 
val y no será definitivamente superado casi hasta nuestros días, a pesar 
de la clarividencia de muchas almas santas, y sin desvirtuar los nume- 
rosos logros espirituales de ese largo periodo, que enseguida tendre- 
mos ocasión de reseñar y alabar. 


Con todo esto no pretendemos minimizar, en absoluto, las indu- 
dables influencias positivas de la espiritualidad monástica sobre la 
espiritualidad cristiana en su conjunto, incluida la época que nos ocu- 
pa: toda la doctrina que hemos visto sobre la lucha ascética, las virtu- 
des y los vicios, los modos de hacer oración, etc., fue sin duda de 
gran ayuda para todo tipo de cristianos; y los mejores monjes de la 
época, entre los que estuvieron los grandes Padres de la Iglesia, se 
preocuparon con celo y eficacia de la vida espiritual de todos los cris- 
tianos. Es indudable que muchos cristianos no monjes se hicieron 
santos en su propio ambiente, aunque apenas hayan llegado sus nom- 
bres hasta nosotros. 


De hecho, la amplia difusión del cristianismo en esta época no 
sólo es atribuible a su nuevo estatuto oficial en el Imperio ni al impul- 
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so exclusivo de la vida monástica, sino a la prolongación de aquel in- 
flujo apostólico, callado pero eficaz, que hemos visto en los primeros 
siglos y que continuó con vigor en los siguientes. Por ejemplo, algunas 
manifestaciones de la piedad litúrgica y popular de la época reflejan la 
hondura de la vida espiritual de muchos cristianos no necesariamente 
vinculados con el monaquismo. 


3. Los PADRES CAPADOCIOS Y OTROS ALEJANDRINOS 


Los Padres y escritores del ámbito griego de esta época se suelen 
agrupar en dos líneas de pensamiento: la alejandrina, heredera del espí- 
ritu neoplatónico y de la teología de Orígenes, y representada sobre to- 
do por los tres grandes capadocios; y la antioquena, con San Juan Cri- 
sóstomo a la cabeza, de orientación más práctica. Este será también el 
esquema que seguiremos en nuestra exposición. Empecemos por los 
Padres capadocios. 


San Basilio pertenecía a una familia de santos: su abuelo paterno 
fue mártir, y son venerados también como santos su abuela, su padre, 
su madre, y tres de sus hermanos: San Gregorio de Nisa, San Pedro 
(también obispo, en Sebaste) y Santa Macrina (que llevó también vida 
monástica). 

Nació en Neocesarea del Ponto, en el año 329 o 330. Estudió en 
Neocesarea, Cesarea de Capadocia (donde trabó amistad con San Gre- 
gorio Nacianceno), Constantinopla y Atenas. En el 356 fue bautizado y 
se retiró a vivir en soledad monástica. Posteriormente realizó viajes por 
todo Oriente estudiando la vida de los primeros monjes. A la vuelta 
prosiguió su retiro, hasta que el obispo Eusebio de Cesarea le llamó a 
su lado y le ordenó sacerdote. Tras otro periodo de retiro, volvió a lla- 
marle Eusebio, al que sucedió a la cabeza de la diócesis en el 370. Du- 
rante sus años de gobierno diocesano, San Basilio destacó por su celo 
contra las herejías arriana, macedoniana y sabeliana, a pesar de las fre- 
cuentes oposiciones políticas, incluida la del mismo emperador. Se es- 
forzó también por mantener la unidad de la Iglesia, y mostró siempre 
una especial atención a la vida monástica. Murió en el año 379, poco 
antes de celebrarse el Concilio de Constantinopla, que supondría un 
triunfo de su doctrina y sus esfuerzos. 

Entre su amplia producción escrita debemos destacar su tratado 
Sobre el Espíritu Santo, una de sus principales obras dogmáticas, pero 
clave también para su doctrina sobre la vida espiritual; junto a él, todas 
sus Homilías y Cartas, y las Reglas morales, el Gran «Asceticon» y el 
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Pequeño «Asceticon», sobre la vida monástica, de los que surge la Re- 
gla basiliana, a la que ya hemos hecho referencia. 


La enseñanza espiritual de San Basilio es muy práctica, aunque con 
un notable uso de la reflexión filosófica: esto le ha valido el calificativo 
de «romano entre los griegos». Se preocupa por lo esencial y concreto, 
con claridad y profundidad, y una lógica rigurosa. Aunque destaca por su 
doctrina monástica, el núcleo de su enseñanza espiritual tiene un carácter 
universal, como en el caso de los demás grandes Padres de la época. Su 
reflexión teológica se mantiene en la línea alejandrina: estudió con inte- 
rés a Orígenes, promoviendo la lectura de sus obras entre sus discípulos. 


Para San Basilio, Dios es la medida de la felicidad del hombre; por 
eso, la meta de la vida cristiana es la vida en Dios, que se expresa tam- 
bién como unión del alma con Él por la perfección de la caridad, revis- 
tiéndose de Jesucristo. De ahí la necesidad de seguir e imitar a Cristo y 
reproducir su vida y su muerte en nostros. 


Donde cobra especial originalidad y fuerza la enseñanza de San 
Basilio es al mostrar cómo todo ello lo obra en nosotros el Espíritu 
Santo, y cómo conviene dejarse iluminar y dirigir por Él. El Espíritu 
divino actúa en lo más profundo del alma de diversas formas: comuni- 
ca las verdades divinas; realiza el nuevo nacimiento, la conversión del 
hombre; prepara también la carne para la resurrección definitiva; re- 
nueva continuamente esa primera transformación radical de la nueva 
criatura; etc. De esta forma, como fruto de la actividad del Espíritu 
Santo, y si el alma es dócil a ella, el cristiano entra en el círculo de la 
vida trinitaria, en la participación de los dones paternos, de las efusio- 
nes de la sangre de Cristo, en la caridad vivificante. 


San Basilio desarrolla también la doctrina clásica de los dos cami- 
nos: uno, guiado por los ángeles, caracterizado por la virtud, la paz y la 
oración; el otro, en cambio, se manifiesta por el vicio, la disipación y la 
agitación, y su guía es el demonio. De acuerdo con esto, San Basilio 
puede hablar de una doble ascesis para acercarse a Dios: una de tipo 
negativo, de alejamiento del mal camino, de la culpa, de las pasiones; 
y otra, de tipo positivo, recorriendo el buen camino, por el ejercicio de 
las virtudes y la imitación de Jesucristo. 


Para equilibrar ese camino hacia la unión con Dios, inculca algunos 
importantes principios, que se han hecho clásicos: «No adherirse a las 
cosas pasajeras como si fueran eternas, ni despreciar las eternas como si 
fueran transitorias»?”; «debe realizarse todo como conviene que se hagan 


2. SAN BASILIO, Homilías, 3,3. 
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aquellas cosas que están bajo los ojos del Señor, y debe pensarse todo 
como conviene que se piensen las cosas que son vistas por Él»?. 


En el proceso de santificación, destaca el papel de las virtudes 
prácticas sobre las teoréticas, y sobre todo de la caridad (manifestada 
desde la limosna a la delicadeza en el trato mutuo), la humildad (lleva 
al hombre al estado de inocencia y condiciona el desarrollo de la vida 
espiritual), la fortaleza y el temor de Dios. 


Como principales medios de avance espiritual, San Basilio propo- 
ne: el ayuno, la lectura de la palabra de Dios, tema y motivo principal 
de meditación y elevación del alma a Dios y alimento de la santidad, y 
la oración. Esta no consiste sólo en palabras, sino también en fortaleza 
del espíritu y buenas obras; ni se apoya sólo en la lectura, sino también 
en la contemplación de la creación, sobre todo de la parte espiritual de 
la misma, más cercana a Dios; ni se puede limitar a horas determina- 
das, sino que debe ser una ininterrumpida comunicación con Dios. La 
oración así vivida lleva velozmente a la perfección. 


Alude ya, en cierta medida y siguiendo a Orígenes, a la doctrina 
que luego se llamará de las «tres vías», aunque no la desarrolla tanto 
como su hermano Gregorio. Habla de la «rectificación» (que corres- 
ponde a las enseñanzas de Proverbios), la «revelación» (Eclesiastés) y 
la «intimidad con Dios» (Cantar de los Cantares); asignando a cada 
uno de esos procesos espirituales determinadas prácticas ascéticas. Es- 
tablece también una analogía con la vida física, en sus tres periodos de 
infancia, juventud y madurez. 


La vida del gran amigo de San Basilio, San Gregorio Naciance- 
no, es un ejemplo práctico de las tensiones que se daban, en la actua- 
ción de muchos pastores de la época, entre sus deseos de vida monásti- 
ca y las solicitudes pastorales. 


Nació en el año 330, en Nacianzo, de familia cristiana: su padre 
era obispo de la ciudad, y dos hermanos suyos son también venerados 
como santos. Estudió en Cesarea de Capadocia —donde trabó amistad 
con San Basilio—, en Cesarea de Palestina, Alejandría y Atenas. Fue 
bautizado en Bizancio (358-359). Siguió a San Basilio en su vida retl- 
rada. Llamado por su padre, fue ordenado sacerdote, pero poco des- 
pués reemprendió de nuevo el retiro monástico. A partir del 362 per- 
maneció, ahora sí, nueve años como consejero y auxiliar de su padre. 
En el 372 San Basilio, ya obispo de Cesarea, le eligió a su vez como 
obispo de la nueva diócesis de Sásima: fue consagrado, pero no llegó a 


3. SAN BASILIO, Gran Asceticón, 5, 5. 
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tomar posesión; volvió a la soledad, para retornar una vez más con su 
padre hasta la muerte de éste (374). En el 380 fue llamado para ocupar 
la sede patriarcal de Constantinopla. Después de dos años de luchas so- 
bre la legitimidad de su traslado de diócesis, acabó dimitiendo para 
evitar más conflictos. Pasó otros dos años en Nacianzo hasta que, ase- 
gurado un sucesor allí, se retiró de nuevo a la vida monástica, ya hasta 
su muerte, ocurrida en el 390. 


Sus obras escritas se pueden clasificar en Oraciones, Sermones, 
Poesías y Cartas, además de una Autobiografía. En conjunto son obras 
de carácter mucho más personal y menos especulativo que los otros 
dos Padres capadocios, a pesar de haber recibido él precisamente el so- 
brenombre de «teólogo». Hay que entender ese calificativo, en efecto, 
en su acepción más original: como sabiduría experimental más que 
como reflexión científica. De esta forma, la enseñanza del Nacianceno 
es más vivencial y personal; menos especulativa, pero más poética y 
ardiente. 


San Gregorio deja bien claro que la Santísima Trinidad es el prin- 
cipio y el fin de la vida cristiana y que Cristo es el camino, en cuanto 
puente de unión del hombre con Dios. El Verbo encarnado, en efecto, 
nos hace una sola cosa con Él y restaura la imagen divina en nosotros. 
De ahí la necesidad de seguirlo y de reproducir en nuestra vida todas 
las fases de la suya. Esa unión con Cristo se realiza, a la vez, por la ac- 
ción divina del Espíritu Santo y la respuesta positiva e incondicional 
del hombre, a través del ejercicio de las virtudes, según su estado de 
vida, pero con la misma actitud de fondo para todos: reconocimiento 
de los dones divinos y compromiso de amarle; aceptación de las prue- 
bas; lucha contra las pasiones; amor al prójimo. 


A la hora de concretar los aspectos más prácticos de la vida espiri- 
tual, se detiene sobre todo en las costumbres monásticas: separación 
del mundo, virginidad, lectura de la Biblia, oración, penitencia, etc. Da 
un gran valor a la contemplación como culminación de la vida de 
unión con Cristo, como mejor estado posible del hombre. La describe 
como un cerrar los sentidos a las impresiones exteriores; escapar de la 
carne y del mundo; volver a entrar en el interior de uno mismo, conver- 
sando allí con Dios; vivir con los ángeles, arrebatado a las altas regio- 
nes del Espíritu; ascender a la montaña y penetrar en la nube, en el s1- 
lencio de donde brota toda admiración... En definitiva, la «teología» de 
San Gregorio de Nacianzo es este conocimiento contemplativo de 
Dios, vivo y profundo a la vez. 


San Gregorio de Nisa, hermano menor de San Basilio, nació en el 
año 335. Destacó pronto por su agudeza de ingenio y su inquietud inte- 
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lectual, dedicándose a la literatura y la retórica. Tras la insistencia de 
San Basilio, de San Gregorio Nacianceno y de su hermana Santa Ma- 
crina, se incorporó también a la vida monástica. Empezó entonces el 
estudio de Orígenes y otros autores. Hacia el 371-372, su hermano lo 
eligió para la sede episcopal de Nisa. Durante su episcopado despuntó 
en la lucha contra los arrianos, la cual le obligó, incluso, a huir de su 
diócesis durante algún tiempo, hasta la muerte del emperador Valente. 
Más adelante, muerto ya San Basilio, participó activamente en el con- 
cilio de Constantinopla (381), y en otro sínodo posterior en la misma 
ciudad (394). Murió entre el año 394 y el 396. 


Entre sus obras tiene un valor especial para la historia de la espiri- 
tualidad la Vida de Moisés, que consiste en un doble comentario, literal 
y místico, a la vida del gran profeta de Israel. Son importantes también 
las Homilías y comentarios bíblicos (sobre el Cantar en particular); los 
tratados Sobre la oración, Sobre la virginidad, Sobre la perfección, 
etc.; y sus Elogio de Basilio y Vida de Macrina, sobre sus dos santos 
hermanos, tan influyentes en su vida. 


San Gregorio es, sin duda, el más filósofo y especulativo de los 
Padres griegos del siglo IV. De cultura amplia y profunda, su estilo li- 
terario es rico. Son claros los influjos neoplatónicos y origenianos, 
pero su reflexión es muy personal. Establece bastantes conceptos y vo- 
cablos místicos que, con la elaboración y el altavoz de Dionisio Áreo- 
pagita, llegarán a toda la edad media. Conceptos que penetraron tam- 
bién profundamente en la espiritualidad monástica oriental. 


Desarrolla la llamada «teología negativa» del conocimiento de 
Dios: Dios es incomprensible en sí mismo, salvo en la visión beatífica, 
aunque el itinerario del alma hacia Dios sea una penetración progresi- 
va y parcial en Él. Sólo la caridad puede ser causa del «conocimiento 
de la presencia de Dios». El hombre puede alcanzar a Dios y acercarse 
a Él por ser imagen y semejanza suya y participar de sus mismos Atri- 
butos. Esto se realiza de tres modos o fases, en las que San Gregorio 
desarrolla más las ideas apuntadas por Orígenes y San Basilio. 


La primera fase está representada por el libro de los Proverbios y 
la zarza ardiendo, en la que Dios habla a Moisés por primera vez. Á 
esta etapa pertenece el conocimiento de Dios a través de lo sensible, 
así como la liberación de las consecuencias «animales» del pecado por 
la purificación: es el paso de las tinieblas a la luz, eliminando toda im- 
perfección (pecados, vicios y afectos desordenados). Esto se realiza en 
dos planos: el humano, caracterizado por el esfuerzo que supone la 
imitación de Jesucristo, con la ayuda de los sacramentos; y el divino, 
en el que Dios mismo hace el trabajo más sutil: «disciplinando pensa- 
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mientos y cogniciones, todo lo que no puede corresponder a dicha se- 
mejanza; lima y pule nuestra mente, según las exigencias de la virtud, 
y forma en nosotros a Cristo según aquella configuración y conforma- 
ción que teníamos desde el principio»*. Esta tarea de purificación aca- 
ba con la apátheia (apartamiento de toda preocupación vana) y la pa- 
rresía (plena confianza en Dios, sin temor alguno). 


La segunda etapa está representada por el Eclesiastés y el diálogo 
de Dios con Moisés desde la nube. Á este periodo corresponde una re- 
producción más acentuada de la imagen de Cristo en el alma. Incluye 
una manifestación de Dios de modo misterioso y oscuro: una experien- 
cia íntima de la presencia de Dios. Es un movimiento ascensional de 
amor, que tiene su correspondencia en la esfera cognoscitiva. Lo sensi- 
ble cede el sitio a lo espiritual: se percibe a Dios en las profundidades 
del alma. No es visión de Dios, sino sentimiento de su presencia y ac- 
tuación en el alma. Los nuevos horizontes que el hombre va descu- 
briendo al acercarse a Dios estimulan cada vez más su búsqueda, pre- 
cisamente porque le mueve, sobre todo, el amor. Esto no lleva a la 
desesperación, porque interviene la fe, que da coherencia y descanso al 
alma. Este proceso culmina, por tanto, en una cierta «espiritualización» 
del hombre. 


La tercera fase es vista bajo el simbolismo del Cantar de los Can- 
tares (amor esponsal) y de Dios hablando a Moisés en la tiniebla total. 
Es el encuentro entre el alma y Dios, visto desde dos perspectivas com- 
plementarias: en la esfera afectiva, se trata de una unión con Dios má- 
ximamente profunda y operante por el amor; en la esfera cognoscitiva, 
la «tiniebla» es el más alto grado de conocimiento negativo de Dios: se 
conoce que Dios es incognoscible en su infinitud y, al mismo tiempo, 
el alma se siente envuelta por la tiniebla, que es luz para ella”. 


Toda esta experiencia no agota el objeto (Dios) ni el deseo del 
alma de penetrar más en la tiniebla divina. Para San Gregorio, en efec- 
to, la santidad no tiene límite. Así lo expresa en uno de sus textos más 
citados y más universales, al inicio de la Vida de Moisés: «S1 se trata de 
la virtud hemos aprendido del Apóstol mismo que la perfección de 
aquélla sólo tiene el límite de no tener ninguno. Este gran hombre de 
elevado espíritu, este divino apóstol, no deja jamás, al correr en la vía 
de la virtud, de “tender hacia lo que está delante” (Fil 3, 13). Detenerse 


4. SAN GREGORIO DE NISA, Sobre los Salmos, 11. 

5. Encontramos ya aquí las típicas paradojas del lenguaje místico de todos los 
tiempos. Otras expresiones paradójicas que utiliza San Gregorio para describir esta 
situación del alma son: «sobria embriaguez», «sueño vigilante», «eros impasible». 
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le parece peligroso. ¿Por qué”? Porque todo bien, por su propia natura- 
leza, carece de límite y sólo está limitado por el encuentro en su con- 
trario: así la vida por la muerte, la luz por la oscuridad, y en general 
cualquier bien por su opuesto. Igual que el fin de la vida es el comien- 
zo de la muerte, así también dejar de correr en el camino de la virtud es 
comenzar a hacerlo en el camino del vicio»?. 


Evagrio Póntico nació en Ébora (Ponto) hacia el 345. En sus años 
de formación fue discípulo de los Padres capadocios: fue ordenado lec- 
tor por San Basilio y diácono por San Gregorio de Nacianzo, hacia el 
370. Después llegó a ser archidiácono de Constantinopla, donde destacó 
como predicador. Participó también en el Concilio de Constantinopla del 
año 381. Atraído por la vida monástica, se retiró a Jerusalén primero; 
luego a Egipto, en los montes de Nitria, bajo la guía de San Macario; y 
definitivamente, en el 383, al desierto de las Celdas, donde pasó el resto 
de su vida, rezando, estudiando y escribiendo. Murió en el año 399. 


Prácticamente todas sus obras versan sobre la vida monástica, y 
están escritas en forma de sentencias reunidas en Centurias; destacan: 
Contra los vicios capitales, El Monje (compuesto de Practicós y Gnos- 
ticós), Sentencias métricas para los monjes y las vírgenes, Problemas 
gnósticos. Evagrio está muy influido por Orígenes y el Niseno, pero es 
más radical que ellos desarrollando algunas de sus ideas, lo que expli- 
ca la acusación de origenismo que recibió. Sin embargo, esas tenden- 
cias no afectan decisivamente a su doctrina espiritual, ni a lo especíti- 
camente monástico, que es el centro de su reflexión. 


Evagrio divide el proceso de la vida espiritual en dos etapas, que 
denomina «práctica» y «gnóstica». La gnóstica, a su vez, se divide en 
la physiké o contemplación natural (corporal y espiritual) de los seres 
creados en sus causas, y la theologiké o contemplación directa de Dios. 
Destaca su doctrina sobre la relación mutua entre las virtudes, ordena- 
das partiendo de la fe, como fundamento, hasta llegar a la caridad co- 
mo cumbre. Es uno de los primeros en enumerar y comentar los ocho 
pecados capitales, en la forma que se hará común en la literatura mo- 
nástica. Enseña cómo favorecer los pensamientos y aspiraciones vir- 
tuosos y cómo rechazar los que conducen al pecado. Como otros auto- 
res orientales, insiste también en la importancia de la apátheia, que 
pone en relación directa con la caridad. Es también significativa su en- 
señanza sobre la oración, que culmina en el conocimiento contemplati- 
vo (gnosis) de la Trinidad. 


6. SAN GREGORIO DE NISA, La vida de Moisés, I, 5. 
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Dejando Capadocia, entre los demás representantes de la escuela 
alejandrina hay que mencionar, ante todo, a San Atanasio (297-373), 
patriarca de Alejandría desde el año 328. Fue uno de los mayores pro- 
pagadores del primer monacato egipcio, sobre todo a través de su bio- 
erafía de San Antonio, escrita hacia el 357. El núcleo de su doctrina es- 
piritual está apoyado en su conocida teología sobre el Verbo de Dios, 
cuya divinidad defendió, desarrollando la doctrina de Nicea, a pesar de 
la fuerte oposición que encontró y las vicisitudes por las que hubo de 
pasar, hasta sumar un total de diecisiete años de destierro. San Atana- 
sio explica cómo nuestra deificación plena supone la unión íntima con 
Jesucristo, y por Él, con el Padre y el Espíritu Santo; y es fruto del es- 
fuerzo ascético purificador. Como tantos otros Padres, escribió también 
un tratado Sobre la virginidad. Murió en el 373, siendo uno de los pri- 
meros obispos no mártires venerado como santo. ' 


Dídimo el Ciego (ca.313-398) es Hamado así porque perdió la vis- 
ta a los cuatro años de edad, lo que no le impidió adquirir una amplia 
formación teológica, gracias a su prodigiosa memoria, dirigir la escue- 
la catequética de Alejandría, y dictar numerosos escritos, entre los que 
destacan: Sobre el Espíritu Santo, Sobre la Trinidad y Contra los ma- 
niqueos. Su doctrina espiritual es un eco fiel de la de Orígenes, centra- 
da en la gnosis: cristiano perfecto, afirma, es aquél que posee el verda- 
dero conocimiento de las relaciones del Padre, del Hijo y del Espíritu 
Santo; aunque se esfuerza por no desligar la gnosis de una verdadera 
piedad, de la rectitud de intención y del esfuerzo ascético. 


San Cirilo de Jerusalén (315-386) nos ha legado las famosas Ca- 
tequesis: las cinco últimas son las llamadas mistagógicas (sobre Bau- 
tismo, Confirmación y Eucaristía). Su doctrina espiritual está apoyada 
en su cristología y en la acción del Espíritu Santo en el alma. 


Por su parte, la enseñanza de San Cirilo de Alejandría (+444) 
está apoyada también en su cristología y en la maternidad divina de 
María, de las que fue gran defensor con ocasión del concilio de Efeso. 
También tiene una rica doctrina eucarística. 


San Diadoco de Fótice (+468), discípulo de Evagrio, escribió una 
de las obras más clásicas e interesantes de la literatura monástica pri- 
mitiva: Cien capítulos sobre la perfección espiritual, en parte dirigida 
contra los mesalianos. Da mucha importancia a la gracia y al esfuerzo 
personal, al conocimiento contemplativo y al amor. Tienen especial 1n- 
terés los capítulos dedicados al discernimiento de espíritus. 
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A. SAN JUAN CRISÓSTOMO Y LA LÍNEA ANTIOQUENA 


San Juan Crisóstomo nació entre los años 344 y 347 en Antio- 
quía. Fue educado esmeradamente por su madre viuda, y bautizado en 
el 368 por el obispo Melecio. Al morir su madre, vivió seis años como 
monje. En el 381 fue ordenado diácono por el mismo Melecio; y en el 
386 presbítero por Flaviano, el nuevo obispo. Durante doce años des- 
empeñó su ministerio en Antioquía, descollando por su elocuencia en 
la predicación sagrada, que le valió el famoso apelativo Crisóstomo 
(boca de oro). 


En el año 397 fue elegido patriarca de Constantinopla, con el apo- 
yo del emperador, pero en contra de Teófilo de Alejandría, que debía 
consagrarle, y de otros personajes influyentes. Desde el primer mo- 
mento gozó de gran ascendiente entre el pueblo, y se empeñó en una 
profunda reforma moral, que le creó nuevos enemigos en los ambien- 
tes políticos y eclesiásticos. Fomentó también la evangelización de los 
godos arrianos. En el 403 perdió definitivamente el precario apoyo de 
la corte, fue depuesto en un sínodo y exiliado a Bitinia. El pueblo lo re- 
clamó y pudo regresar; pero volvió a ser exiliado al poco tiempo. Mu- 
rió camino de este segundo exilio, el 14-IX-407 en Cumana (Capado- 
cia). En el año 438 sus restos fueron traslados a la iglesia de los Santos 
Apóstoles de Constantinopla, en un solemne acto de desagravio a su 
insigne figura. Es patrono de los predicadores. 


Su extensa producción escrita sobrepasa a la de todos los escrito- 
res orientales de la antigúedad, y entre los occidentales sólo es compa- 
rable a la de San Agustín. Destacan sus numerosas colecciones de Ho- 
milías, la mayor parte comentando un buen número de libros del 
Antiguo y del Nuevo Testamento. Su tratado Sobre el sacerdocio pare- 
ce ser el primer tratado espiritual expresamente dedicado a la vida sa- 
cerdotal, muy influyente en este punto. Otros tratados de contenido 
fundamentalmente ascético son: Sobre la oración, Sobre la penitencia, 
Sobre las tentaciones, Sobre la virginidad, etc. 


A diferencia de las tendencias más alegóricas de los alejandrinos 
en el uso de la Biblia, en San Juan Crisóstomo destaca su exégesis lite- 
ral, de gran sentido común, rica y llena de unción. Además, toda su 
producción escrita, fruto principalmente de su predicación, tiene un ca- 
rácter marcadamente práctico-ascético, moralizante y dirigido a la for- 
mación de sus fieles. Resulta difícil de sistematizar, pero prácticamen- 
te no hay aspecto importante de la vida cristiana que no aborde con 
extensión. 


Para San Juan Crisóstomo, claramente, la perfección no es mono- 
polio de los monjes, sino que, en virtud del bautismo, es obligación y 
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exigencia de todos. Entre los grandes Padres de esa época, el obispo de 
Constantinopla —heredero, en buena medida, de la exégesis y la antro- 
pología de San Ireneo, y ajeno a las distinciones y clasificaciones de la 
vida cristiana de corte alejandrino—, es el más claro defensor de la radi- 
cal unidad e igualdad de la vida espiritual cristiana, presente siempre 
en el fondo de su predicación, y que aparece con frecuencia en formu- 
laciones claras y explícitas”. Lo cual no obsta para que resalte la vida 
ejemplar de los monjes —vida que él mismo siguió, pero presentándo- 
la como modelo no en lo que tiene de específico, sino en su radicalidad 
cristiana, análoga al martirio y a otros ejemplos de santidad. 


De este común carácter cristiano brota la exigente llamada a la 
perfección que propone, manifestada en todas las virtudes, que se vuel- 
ca en apostolado, y que abarca cualquier condición de vida. Su capacl- 
dad oratoria da, además, particular fuerza a sus afirmaciones y exhor- 
taciones al respecto, frecuentes en todas sus obras. 


Una vez más, encontramos también en el Crisóstomo la afirma- 
ción de que la perfección consiste en revestirse de Cristo: seguir a Cris- 
to, reviviendo su vida, por una real transformación en El, en la caridad. 
Jesucristo es así, para el cristiano: cabeza, fundamento, vid, pastor, es- 
poso, camino, primogénito, heredero; la vida, la resurrección, la luz. 
Nosotros somos, respecto a El: cuerpo, edificio, sarmiento, oveja, es- 
posa, caminantes, hermanos, coherederos; los que viven, los resucita- 
dos, los iluminados por El y en El. 


Una de las primeras condiciones para ser de Cristo, según su ense- 
ñianza, es el desprendimiento de los bienes terrenos. Insiste con fre- 
cuencia, y con enorme claridad y exigencia, en todos sus aspectos: sen- 
sualidad, diversiones, apegamientos, caprichos, etc.; y lo hace con unas 
expresiones que con frecuencia se muestran de especial actualidad para 
contrarrestar el ambiente hedonista que ahora nos rodea. En efecto, 
para el cristiano, la verdadera riqueza es la virtud. Por eso, el despego de 
los bienes materiales lo han de vivir todos: aunque el desprendimiento 
monástico le sirva a veces de referencia, el Crisóstomo se dirige, sobre 
todo, a los cristianos corrientes, con ejemplos específicamente pensa- 
dos para ellos. 


7. «Sean esclavos o libres, sean griegos o bárbaros y escitas, sean ignorantes O 
sabios, sean mujeres y hombres, sean jóvenes o viejos, sean plebeyos o nobles, sean 
ricos o pobres, sean príncipes o súbditos: todos participarán del mismo honor. En 
efecto, la fe y la gracia del Espíritu Santo, eliminando las desigualdades de las condi- 
ciones humanas, plasman a todos en una única forma, imprimen en todos el carácter 
de un único sello» (San JUAN CRISÓSTOMO, Homilías sobre San Juan, 10). 
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La unión con Cristo se manifiesta también principalmente en la ca- 
ridad fraterna: la práctica del perdón; el amor a los pobres, manifesta- 
do sobre todo en la generosidad de la limosna (otro aspecto en que 
vuelca particularmente la fuerza de su oratoria), etc. 


Todo ello es acción del Espíritu Santo. Por parte del cristiano se 
exige correspondencia, que se expresa en la fidelidad al deber, según el 
estado de vida de cada cual; también cuando se presenta en forma de 
especial dificultad, de Cruz. | 


San Juan Crisóstomo se detiene, particularmente, al recomendar el 
espíritu de oración, que debe impregnar toda la vida cristiana, en cual- 
quier actividad y tiempo. A la práctica de la oración, añade el conoci- 
miento propio; y el alimento de la Sagrada Eucaristía: nos ha dejado 
páginas profundas y encendidas sobre este sacramento, que le han va- 
lido el apelativo de «doctor de la Eucaristía». 


Junto a toda esa abundante enseñanza sobre la vida cristiana en ge- 
neral, las obras de San Juan Crisóstomo desarrollan también una doc- 
trina específica sobre el sacerdocio (apoyado en la Eucaristía y la pre- 
dicación); los monjes (destaca la realidad escatológica que prefigura la 
vida monástica, su testimonio profético y su vida contemplativa); la 
virginidad (vista como desposorio con Cristo); y el matrimonio: con 
especial insistencia en la castidad y en la fidelidad conyugales, en la edu- 
cación de los hijos, en cómo los cónyuges cristianos deben ser apósto- 
les y llegar a la perfección de la caridad en su estado (otro campo en el 
que resulta también particularmente moderno). 


Los demás autores antioquenos no alcanzaron la altura y el influjo 
de San Juan Crisóstomo, pero conviene recordar a algunos de ellos. 
San Afrahat (+ ca.345), conocido como el «sabio persa», fue conver- 
so, monje y obispo de la diócesis de San Mateo (Mossul). No es muy 
original en su doctrina, de marcado carácter bíblico y ascético, pero tie- 
ne un tono particularmente positivo y optimista. 


San Efrén (3067-373), también sirio, era de familia cristiana y con 
una buena educación. Fue ordenado diácono y desempeñó su ministe- 
rio en Nísibe hasta el 367, fecha en que debió marchar a Edesa, ante el 
avance de los persas. Allí continuó su actividad de predicador, maestro 
y escritor hasta su muerte. Su producción escrita es abundante, sobre 
todo en forma de Himnos y Sermones; los primeros, de carácter más 
personal y contemplativo, los segundos, de contenido más ascético; 
también tiene obras de tipo polémico y exegético. Es conocido y valo- 
rado por sus enseñanzas marianas. 


Otro monje escritor de gran influjo fue San Nilo de Ancira (+ ca. 
430), conocido también como el Sinaíta. En particular, mantuvo una 
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abundante correspondencia de dirección espiritual con muchas perso- 
nas (se conservan más de mil Cartas suyas). También merece ser re- 
cordado Marcos el Ermitaño (+ 430), abad de un monasterio de Ánci- 
ra, aunque pasó sus últimos años como eremita. Conservamos de él 
diversos tratados sobre las virtudes monásticas. 


5. SAN AGUSTÍN DE HIPONA 


Entre los Padres occidentales, como en tantas otras cuestiones teo- 
lógicas, también en la doctrina espiritual destaca la figura de San 
Agustín, cuya notable producción escrita no es menos importante para 
la historia de la espiritualidad que el influjo de su santidad personal y 
de sus iniciativas pastorales y monásticas, continuamente imitadas en 
la historia de la Iglesia. 


San Agustín nació en Tagaste, el 23-X1-354. Hijo de Patricio, pa- 
gano convertido poco antes de morir, y de Santa Mónica, ferviente 
cristiana, cuyo papel fue decisivo en la conversión del marido y del 
hijo, y que ha pasado a la historia de la espiritualidad como uno de los 
más insignes modelos de santificación del matrimonio y la maternidad. 


Estudió en Madaura y Cartago (370), adhiriéndose al maniqueís- 
mo, y llevando una vida poco ejemplar, aunque manteniendo siempre 
grandes inquietudes intelectuales. En esta época vivió largo tiempo con 
una mujer (a la que alejará de sí poco antes de su conversión) de la que 
tuvo un hijo (Adeodato). En el 383 abandonó África, y fue maestro de 
retórica en Roma y en Milán. En esta última ciudad empezó a acercat- 
se a la fe, a través de las enseñanzas de San Ambrosio, que le llevaron 
a leer con nuevos ojos la Sagrada Escritura, y con la ayuda y el ejem- 
plo de su madre y algún amigo. Fue bautizado el 24-IV-387 por el pro- 
pio San Ambrosio, junto con su hijo y con su amigo Alipio. Al poco 
tiempo murió santamente su madre, en Ostia, cuando volvían juntos ha- 
cia Africa. 


En el año 388, fundó un monasterio en Tagaste. En el 391 fue or- 
denado sacerdote en Hipona. En el 395 fue nombrado obispo coadju- 
tor, y al año siguiente titular de Hipona. Siguieron entonces más de 
treinta años de intensa vida intelectual, pastoral y doctrinal, en la que 
destaca su lucha contra donatistas, maniqueos y pelagianos, su abun- 
dante predicación y producción escrita, además de obras de beneficen- 
cia, catequesis, tareas administrativas, etc. Mientras, continuó hacien- 
do vida monástica en su sede episcopal, con otros clérigos. Murió en 
Hipona el 28-VIII-430, con los vándalos a las puertas de la ciudad. 
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La enseñanza espiritual de San Agustín está dispersa por la gran 
mayoría de sus obras, y aparece expuesta, además de con su rigor y 
profundidad habituales, con gran calor y energía, poniendo claramente 
el alma en lo que dice. Su obra principal son Las confesiones, además 
de por su contenido, por tratarse de la primera gran autobiografía espi- 
ritual, género literario que se repetirá después frecuentemente y en el 
que se encuadran varias de las obras maestras de la espiritualidad cris- 
tiana. ] 


En La ciudad de Dios algunos pasajes son también claves para la 
doctrina espiritual. En el tratado Sobre la Trinidad, su profundo estudio 
del gran misterio divino conduce a San Agustín al análisis de la con- 
templación mística de Dios y de su presencia en el alma. Sus numero- 
sos Sermones y Homilías están llenos de enseñanzas espirituales varia- 
das. Particularmente interesante es su comentario Sobre el sermón de 
la montaña. Obras de contenido fundamentalmente ascético son Sobre 
el combate cristiano, Sobre la continencia, Sobre la paciencia, Sobre 
la utilidad del ayuno, Sobre el don de la perseverancia, etc. A los que 
hay que añadir los escritos sobre la vida monástica ya mencionados, y 
sobre otros estados en la Iglesia: Sobre la santa virginidad, Sobre el 
bien del matrimonio, Sobre las viudas. 


En San Agustín encontramos una de las enseñanzas espirituales 
que mejor equilibran la experiencia personal con una profunda refle- 
xión a la luz de la Revelación. De esta forma, todo lo que enseña tiene, 
a la vez, la fuerza y el atractivo de lo vivido con intensidad y de lo re- 
cibido y consolidado con lógica teológica. Santidad y teología se dan, 
en él, claramente la mano; mejor aún: brotan de la misma fuente. 


Como fundamento de su doctrina espiritual y de buena parte de la 
piedad cristiana posterior, es muy importante toda la enseñanza de San 
Agustín sobre la gracia, en la que se apoya su tono de optimismo so- 
brenatural. Recordemos, en particular, la importancia de sus explica- 
ciones sobre la armonía entre gracia y libertad. Esta doctrina se refuer- 
za con el convencimiento de la propia debilidad y de la infinita 
misericordia de Dios. 


Respecto a la enseñanza más específica sobre la vida espiritual po- 
demos decir que, en la reflexión agustiniana, todo gira en torno a la vir- 
tud de la caridad. La caridad, en efecto, es la esencia y medida de la 
perfección cristiana, de tal forma que las demás virtudes vienen a ser 
modulaciones de la caridad. En la verdadera caridad cristiana se en- 
cuentran el amor de Dios y el amor propio: no amándonos, nos ama- 
mos; y amándonos, no nos amamos. De aquí surge lo que podemos lla- 
mar una regla clave de la vida espiritual: hacer coincidir la superficie 
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con el fondo del alma; dicho de otra forma, la imagen de Dios en nos- 
otros es la raíz y el hilo conductor de la piedad cristiana. La caridad su- 
pone, pues, la íntima presencia de Dios en el alma, como recuerda una 
de sus frases más citadas: «intimior intimo meo et superior summo 
meo»!?. 


Para San Agustín, no sólo el amor de sí mismo y el amor a Dios 
están unidos, sino también el amor a Dios y el amor al prójimo: «cuan- 
do amas a los miembros de Cristo, amas a Cristo; cuando amas a Cris- 
to, amas al Hijo de Dios; cuando amas al Hijo de Dios, amas al Padre. 
No se puede dividir el amor»?. Por tanto, la perfección de la caridad 
está también en su unidad. 


Deja claro que la caridad perfecta sólo se alcanza en el cielo; pero 
ya desde ahora poseemos a Dios, pues no se le puede amar sin poseer- 
le de algún modo. La santidad es, en la tierra, siempre relativa; pero 
debe haber un continuo tender hacia ella, procurando que no haya pa- 
rones ni retrocesos: «Desagrádete siempre lo que eres si quieres llegar 
a lo que aún no eres, pues donde encontraste agrado, allí te paraste. 
Cuando digas: “es suficiente”, entonces pereciste. Añade siempre algo, 
camina continuamente, avanza sin parar; no te pares en el camino, no 
retrocedas, no te desvíes. Quien no avanza, está parado; quien vuelve 
al lugar de donde había partido, retrocede; quien apostata, se desvía. 
Prefiero a un cojo por el camino antes que a un corredor fuera de él»". 


Más aún, «es propio de la perfección hacernos reconocer que so- 
mos imperfectos» ''; es decir, también para San Agustín la humildad 
juega un papel primordial en la santidad cristiana: la humildad es el ca- 
mino principal que conduce a la caridad y la primera y más importante 
lección que nos ha dado Jesucristo, quien nos proporciona, al mismo 
tiempo, el ejemplo de la virtud y la fuerza para practicarla. 


Podemos sintetizar toda esta enseñanza de San Agustín sobre la 
caridad y la unión con Dios en su conocida y citadísima frase del inicio 
de las Confesiones: «Fecisti nos ad te et inquietum est cor nostrum do- 
nec requiescat in te»"”. 


La purificación del alma es vista, coherentemente, como condición 
de la caridad, y también como consecuencia suya, ya que el verdadero 
amor a Dios lleva a utilizar rectamente las criaturas. Es un problema de 


8. SAN AGUSTÍN, Confesiones, UI, 6, 11. 

9. SAN AGUSTÍN, Sobre 1 Juan, 10, 3. 
10. SAN AGUSTÍN, Sermones, n. 169, 18. 
11. SAN AGUSTÍN, Sermones, n. 170, 8. 
12. SAN AGUSTÍN, Confesiones, 1, 1, 1. 
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amor ordenado o desordenado: «La avaricia no es un vicio del oro, 
sino un vicio del hombre, que ama el oro... Ni la lujuria es un vicio de 
los cuerpos... sino un vicio del alma, que ama los placeres corpora- 
les...» '%. Para San Agustín, hay tres vicios principales que obstaculizan 
el camino hacia Dios, y a los que se oponen tres remedios principales: 
la mortificación frente a la concupiscencia; el recogimiento frente a la 
curiosidad; y la humildad, frente a la soberbia. Pero no olvida a los po- 
sibles enemigos exteriores: el mundo y el demonio. 


Como otros Padres, San Agustín, sin dejar de recomendar la mor- 
tificación corporal y exterior, insiste en la importancia de la purifica- 
ción interior, en la que especialmente interviene la caridad: purifica- 
ción de las pasiones y del amor propio. Esta purificación es fatigosa y 
larga (dura toda la vida); pero si va unida a la contemplación, al amor, 
es fácil, y culmina en la paz del alma. 


Por su parte la oración es, para el obispo de Hipona, el alimento de 
la caridad. La define como «hablar a Dios», o también como «deseo de 
Dios»: «[psum desiderium tuum, oratio tua est: et continuum deside- 
rium, continua oratio»**. Desde esta perspectiva, se solucionan fácil- 
mente los problemas clásicos sobre la oración de petición: ¿Por qué te- 
nemos que orar si Dios sabe de qué tenemos necesidad? Porque, al 
rezar, aumenta nuestro deseo y apreciamos mejor la grandeza del don 
divino. ¿Cómo cumplir el precepto de orar siempre? Cuanto más pro- 
fundo y vivo es el deseo, más se dilata la capacidad del alma. ¿Qué de- 
bemos pedir? "Todo cuanto podamos desear honestamente, y en el or- 
den y medida en que podamos y debamos desearlo. El Padrenuestro es 
guía de esa petición y abarca todo posible buen deseo. 


Por otra parte, contra los pelagianos, San Agustín afirma que la 
oración es, al mismo tiempo, efecto de la gracia y medio para obtener- 
la. Hay una estrecha relación entre necesidad y valor de la oración y 
necesidad de la gracia. La oración, finalmente, se hace en unión con la 
oración de Jesucristo cabeza: «Jesús ora por nosotros como nuestro sa- 
cerdote, ora en nosotros como nuestra cabeza, es orado por nosotros 
como nuestro Dios» ”. 

La contemplación viene a ser, en la doctrina agustiniana, la meta 
de la caridad, y aparece identificada con la sabiduría: «Sapientia, id est 
contemplatio veritatis, pacificans totum hominem et suscipiens simili- 


13. San AGUSTÍN, La ciudad de Dios, XVI, 8. 
14. SAN AGUSTÍN, Sobre los salmos, 37, 13. 
15. SAN AGUSTÍN, Sobre los salmos, 85, 1. 
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tudinem Dei» '*. Es decir, la contemplación es el acto específico de la 
sabiduría, una acción superior del Espíritu Santo, una visión de Dios 
por la sabiduría. Podemos encontrar en ella dos elementos principales: 
uno especulativo (una «inteligencia de lo divino», fruto de la fe, no de 
la visión); y otro afectivo: amor, gozo, paz inefables, experiencia de lo 
divino («tangere», «contingere», «attingere», «pervenire»). La con- 
templación está, en efecto, estrechamente vinculada con la caridad per- 
fecta. Es unión, encuentro con Dios Trino. Es también el más ferviente 
deseo de Dios y, por tanto, la forma más excelsa de oración. 


La contemplación se da en la interioridad del alma, y es fruto de la 
purificación: hay, pues, un elemento activo, aunque la cause funda- 
mentalmente Dios. Supone una subida larga, a través de las bellezas 
corporales y nuestro propio espíritu hacia Dios. Su momento culmi- 
nante lo describe San Agustín como un «relámpago» o «latido del co- 
razón». Pero es un estado que se puede perder: es necesario el ejercicio 
de la «memoria Dei», para no separarse de él. 


San Agustín se plantea, en particular, el problema de las relaciones 
entre vida activa y vida contemplativa. Muestra cómo ningún hombre 
puede ser exclusivamente activo o contemplativo; pero esos dos tipos 
de vida se alternan en cada uno y en todos en general. Tres son las «pa- 
rejas» bíblicas que le ayudan a explicar esas relaciones: la más clásica 
de Marta y María; Lía y Raquel -la primera (acción) es amada por Ja- 
cob pensando en la segunda—; San Pedro y San Juan. Una serie de fra- 
ses breves y densas, lapidarias como siempre, resumen su pensamien- 
to: «En la vida contemplativa no debe atraernos el reposo inerte, sino 
la búsqueda o el descubrimiento de la verdad»; «en la vida activa no 
debemos amar el honor en esta tierra o el poder... sino la actividad mis- 
ma... que sirva al bienestar de los demás»; «si nadie nos impone el 
peso de la acción, debemos estar atentos a la búsqueda y adquisición 
de la verdad»; «si se nos impone, debemos aceptarla por la urgencia de 
la caridad. Pero incluso entonces no debe abandonarse la dulce con- 
templación de la verdad, no sea que, privados de aquella suavidad, nos 
aplaste esta urgencia» ””. 

En las obras de San Agustín encontramos varias concepciones gra- 
duales de la vida espiritual que influyeron sensiblemente en otros es- 
quemas posteriores, aunque nunca se trata de esquemas rígidos, sino de 
orientaciones para comprender y explicar mejor el camino del alma ha- 


16. SAN AGUSTÍN, Sobre el sermón de la montaña, 1, 3, 10. 
17. SAN AGUSTÍN, La ciudad de Dios, X1X, 19. 
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cia la unión plena de amor con Dios. Respecto a la caridad, habla suce- 
sivamente de «inchoata, provecta, magna, perfecta»'*; o bien «nata, 
nutrita, roborata, perfecta» '?. También tuvo notable influjo su conside- 
ración gradual de los siete dones del Espíritu Santo, relacionados con 
las Bienaventuranzas y con las peticiones del Padrenuestro”. 


En definitiva, aunque algunos autores y algunas tendencias espiri- 
tuales de la historia sean más agustinianos que otros, toda la espiritua- 
lidad occidental estará desde este momento penetrada de ideas agusti- 
nianas y de expresiones suyas. 


6. OTRAS FIGURAS DEL OCCIDENTE CRISTIANO 


El brillo de San Agustín no ha oscurecido a otros insignes pastores 
y escritores de lengua latina, cuya vida y doctrina no ha dejado de in- 
fluir durante todos estos siglos en la espiritualidad cristiana. Recorde- 
mos a algunos de ellos. 


San Jerónimo nació en Stridón (Dalmacia) hacia el año 347. Re- 
cibió una sólida formación literaria en Roma. Después de su bautismo 
de manos del papa Liberio (366), conoció la vida monástica en Tréve- 
ris, uno de los primeros núcleos en Occidente. Poco después, se trasla- 
dó al desierto de Calcis, cerca de Antioquía, donde llevó vida eremíti- 
ca, incluso después de su ordenación sacerdotal (378). En el 382 volvió 
a Roma, llamado por el papa San Dámaso, que le encargó los trabajos 
bíblicos que le han dado tanta fama, y a los que se dedicó intensamen- 
te el resto de su vida. Promovió también la vida monástica en la misma 
Roma, y después en Belén, donde vivió ya hasta su muerte en el año 
420. Destacan entre sus seguidores inmediatos Santa Paula y Rufino de 
Aquileya. 

Entre sus escritos interesan sobre todo para nuestro tema las Car- 
tas, dirigidas a distintos tipos de personas, con consejos y orientacio- 
nes espirituales; algunos pasajes de sus numerosos comentarios bíbli- 
cos y de sus obras polémicas; los Discursos a los monjes, que agrupan 
algunas homilías y comentarios a los Salmos y a San Marcos; y el De 
viris illustribus, donde reseña la producción escrita de 135 autores de 
la antigúedad cristiana, y proporciona algunas biografías de los prime- 
ros monjes. Tradujo también al latín la regla de San Pacomio. 


18. SAN AGUSTÍN, Sobre la naturaleza y la gracia, 70, 84. 
19. San AGUSTÍN, Sobre 1 Juan, 54. 
20. Cf. SAN AGUSTÍN, Sobre el sermón de la montaña, 1, 1,3-4, 12; 11,5,17, 11. 
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En su enseñanza espiritual, San Jerónimo tiende a ser exigente, in- 
cluso duro y vehemente en ocasiones. Insiste en la necesidad de la ab- 
negación personal, la penitencia y la ascesis; en particular, en el amor a 
la soledad y al retiro, la austeridad en el vestido y el alimento, etc. Por 
otra parte, su amor a la Sagrada Escritura, a la que dedicó tan conside- 
rable trabajo intelectual, se refleja también en sus recomendaciones so- 
bre su estudio y meditación, y en sus consejos sobre la oración conti- 
pua, alimentada en los salmos. 


San Ambrosio nació en Tréveris, en el 339 o 340, en el seno de 
una influyente familia romana. Estudió gramática, retórica y derecho en 
Roma. Después del año 370 fue nombrado gobernador de la Liguria y 
la Emilia, con sede en Milán. El año 374 fue elegido obispo de esa clu- 
dad por aclamación popular, a pesar de ser sólo catecúmeno. Desde el 
primer momento desplegó una gran actividad, que iba desde la lucha 
contra los arrianos y el gobierno ordinario de la diócesis, hasta el estu- 
dio de los Padres y el fomento de la vida monástica, aunque no es segu- 
ro que él mismo llegara a vivir como monje. Su hermana fundó, por su 
parte, un monasterio en Roma. Entre otros episodios de su vida destaca 
el papel jugado en la conversión de San Agustín. Murió el 4-IV-397. 


De su amplísima producción escrita destacamos las obras de ma- 
yor contenido espiritual: los tratados Sobre la virginidad; Sobre las 
viudas; Sobre el oficio de los ministros (otro de los primeros tratados 
sobre la vida sacerdotal); Sobre la penitencia; Sobre la fe, Sobre el Es- 
píritu Santo; Sobre los sacramentos, etc.; así como numerosas Homi- 
lías, Comentarios bíblicos y Cartas. 


Además de sus indudables valores propios, el papel de San Am- 
brosio es importante como maestro de San Agustín, y su enseñanza 
hace de puente entre la doctrina de los Padres orientales y la agustinia- 
na. Recoge, en efecto, con viveza y personalidad toda la tradición dog- 
mática, moral y espiritual que le ha precedido. Es concreto y práctico. 
Se aprecia su profundo espíritu romano, compatible con su indudable 
apertura hacia lo oriental. 


Como tantos otros Padres, San Ambrosio pone el fin y el camino 
de la vida cristiana en la conformación con Jesucristo y en la fidelidad 
del amor a Dios. En la configuración con Jesucristo juegan un papel 
especial el Bautismo, que imprime su imagen en nosotros, y la Eucaris- 
tía. Siguiendo a San Basilio y a Dídimo el ciego, destaca también la 
profunda acción santificadora que realiza el Espíritu Santo, uniendo el 
alma con el Padre y el Hijo. Medios para recorrer ese Camino son: la 
conversión; el espíritu de sacrificio; la lectura espiritual cotidiana y, sO- 
bre todo, la oración, que define como «respiración del alma», y afirma 
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que debe ser sobrenatural, recogida en el íntimo secreto del alma, in- 
tensa y perseverante, con todo el corazón. 


Como se comprueba por el número de tratados dedicados al tema, 
San Ambrosio desarrolla con detalle la doctrina cristiana sobre la virgini- 
dad. Además de mostrar el valor de esta forma de vida, aconseja a las 
vírgenes el amor al silencio, la modestia, la sobriedad, la oración ininte- 
rrumpida, etc., teniendo siempre presente el modelo de la Virgen María. 


Juan Casiano nació en el año 360. Inició su vida monástica en 
Belén, desde donde visitó a monjes ancianos y prestigiosos de Egipto, 
Siria y Palestina, cuyas enseñanzas recogió más tarde en sus obras. Fue 
ordenado diácono por San Juan Crisóstomo en Constantinopla (hacia 
el 400); vivió varios años con el santo patriarca. El presbiterado lo re- 
cibió en Roma de manos del papa Inocencio I. En el año 415 fundó 
sendos monasterios de monjes y de monjas en Marsella, influyendo 
desde ahí en la expansión del monacato por las Galias y todo el Occ1- 
dente. Murió en el año 435. Sus Colaciones y sus Instituciones son dos 
obras clave para conocer la vida y la doctrina de todo el monacato pri- 
mitivo, tanto oriental como occidental. 


Entre los temas más propiamente monásticos se encuentran tam- 
bién en sus obras enseñanzas de valor universal. Su doctrina sobre los 
vicios capitales prolonga la de Evagrio. Valiosa y rica es también su 
enseñanza sobre la oración y la contemplación, sobre la penitencia y la 
purificación interior y sobre el papel decisivo de un buen «padre espl- 
ritual» en el progreso interior, como los que él conoció personalmente 
en los desiertos de Oriente. 


San Hilario de Poitiers (315-368), obispo de esa ciudad, sufrió 
un tiempo de destierro en Oriente, que le sirvió para conocer bien la 
teología griega. Estuvo también vinculado a los inicios del monaquis- 
mo en occidente. Depende mucho de San Atanasio, destacando su tra- 
tado Sobre la Trinidad, en polémica con los arrianos, en el que muestra 
la centralidad de los misterios trinitario y cristológico en la vida espiri- 
tual. 


San León Magno, nacido a fines del siglo IV, fue Papa entre el 
440 y el 461. Conservamos un centenar de Sermones suyos, que son 
una de las mejores colecciones de la época; y unas 150 Cartas. Su doc- 
trina depende, sobre todo, de San Agustín. Fue fundamentalmente un 
gran pastor, por lo que su enseñanza es muy práctica, dirigida a remo- 
ver la vida cristiana de los fieles, a llevarles a la unión con Cristo, me- 
diante la oración, la penitencia y las virtudes. 


San Fulgencio de Ruspe (ca.467-533) es uno de los principales 
discípulos de San Agustín en todas las cuestiones relativas a la gracia, 
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en polémica con los semipelagianos. Enseña claramente cómo la coor- 
dinación entre gracia y libertad es mayor precisamente cuando más efi- 
caz es la gracia, dependiendo, a su vez, dicha eficacia de la colabora- 
ción humana. 
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EL TRÁNSITO DE LA ANTIGUEDAD 
ALA EDAD MEDIA 


Los primeros siglos medievales estuvieron caracterizados, desde el 
punto de vista espiritual, por el importante predominio de la vida mo- 
nástica, en sus distintas manifestaciones, tanto en Oriente como en Oc- 
cidente; en concreto, en el ámbito latino, la regla benedictina será pron- 
to el elemento aglutinante. 


Por otra parte, la doctrina espiritual es muy deudora del periodo 
anterior, sin apenas elaboraciones originales, con las excepciones de 
San Gregorio Magno y Dionisio Areopagita: los dos autores que, por 
distintos motivos y en campos diversos, más influjo tendrán en los si- 
glos siguientes. Sí encontramos, además, buenos recopiladores y trans- 
misores de la rica enseñanza patrística. 


La conversión y evangelización de los pueblos germánicos y esla- 
vos fue importante también en la configuración de algunos rasgos típi- 
cos de la espiritualidad medieval, sobre todo de la piedad popular. La 
última parte del periodo aquí analizado, tras el relativo florecimiento 
que propició la era carolingia, supuso una fuerte crisis en la vida de la 
Iglesia, especialmente patente en los escasos frutos de santidad y doc- 
trina espiritual del llamado «siglo de hierro». 


1. SAN BENITO Y SU REGLA 


San Benito nació en Nursia (Umbría), hacia el año 480, de fami- 
lia lustre. Estudió en Roma, hasta que sintió la llamada a la vida ere- 
mita, y se retiró a Subiaco. Pronto empezó a reunir discípulos a su al- 
rededor y organizó hasta doce pequeños monasterios en la zona. 
Debido a una persecución promovida por envidias de un clérigo, se 
trasladó a Montecasino, donde fundó el célebre monasterio de ese 
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nombre, para el que escribió su no menos famosa Regla. A la dirección 
del monasterio dedicó el resto de su vida. Murió el 21-[11-547, un mes 
después que su hermana Santa Escolástica, siempre muy vinculada a 
él, también promotora de la vida monástica entre las mujeres. 


La Regla es la fuente principal que tenemos sobre San Benito, ade- 
más de la biografía escrita por San Gregorio Magno, recogida en la se- 
gunda parte de sus Diálogos. La Regla benedictina ha sido, sin duda, 
un punto de referencia continuo, no sólo de la amplia familia benedic- 
tina, sino de muchas otras corrientes monásticas y religiosas. Es uno de 
los documentos más importantes de toda la historia de la espiritualidad, 
y su autor una de las figuras más influyentes. 


Consta de un prólogo y 73 capítulos, sin una división ni organiza- 
ción rigurosa: una primera parte contiene consideraciones ascéticas ge- 
nerales (prólogo y capítulos 1-7); le siguen una serie de normas litúrgi- 
cas y penitenciales (8-30); y la última parte, más extensa, está dedicada 
al ordenamiento interno del monasterio (31-73): oficios y cargos, 1n- 
corporaciones, disciplina, etc. 


En la confección de su regla, San Benito tuvo en cuenta toda la 
tradición monástica ya clásica entonces, con referencias, más o menos 
explícitas, a San Agustín, Casiano, San Jerónimo, San Pacomio, San 
Basilio y otros escritos y experiencias del monacato primitivo '. Pero 
sabe darle, a todo ese material, un tono personal, lleno de sentido co- 
mún y sobrenatural, más práctico y eficaz que sus antecesores. Esto ex- 
plica, en parte al menos, su éxito: es suficientemente severo para domi- 
nar la naturaleza, y suficientemente moderado para no desanimar al 
que se adentra en la siempre exigente vida monástica. En San Benito 
parecen conjugarse, de forma excelente, el realismo propio de un espí- 
ritu romano con la prudencia y la flexibilidad. Junto a ello, su sentido 
de la estabilidad contribuirá al desarrollo y consolidación de la vida be- 
nedictina. 


La regla está pensada para la vida cenobítica, pero para San Ben1- 
to los eremitas están por encima: sólo pueden llegar a serlo los que es- 
tán ya bien formados en el ambiente monacal. El monasterio benedic- 
tino aparece como un mundo cerrado y separado, que incluye todo lo 


1. Existe, además, una denominada Regula Magistri, de autor desconocido, 
muy similar a la de San Benito, y sobre la que los expertos no se ponen de acuerdo: 
¿la de San Benito influye en ella o a la inversa? Una de las hipótesis es que su autor 
sea el abad y obispo hispano Juan de Biclaro (+ 624; posterior, por tanto, a San Beni- 
to). Sea como sea, la existencia de esta otra regla no quita valor a las cualidades y al 
éxito de la regla benedictina. 
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necesario para el sustento material y espiritual de los que en él habitan: 
con ello busca asegurar la estabilidad de la vida de los monjes. El mo- 
nasterio es presentado también como «casa de Dios»: un paraíso, lugar 
de paz y alegría. 

No está prevista, en principio, una actuación apostólica cara al ex- 
terior, ni siquiera pastoralmente: los sacerdotes son los necesarios para 
el culto y atención interna de la comunidad. Sin embargo, el influjo es- 
piritual que han irradiado numerosos monasterios benedictinos en la 
edad media y hasta nuestros días es uno de los mayores tesoros de la 
vida de la Iglesia; y no han faltado iniciativas apostólicas más directas, 
como comprobaremos enseguida. 


En la parte ascética, San Benito analiza las principales virtudes 
monácales, entre las que destaca la humildad, entendida como renuncia 
a la propia voluntad: es un capítulo de la regla (el séptimo) que se ha 
hecho clásico, en particular los doce grados en que desglosa la práctica 
de esta importante virtud (más tarde serán comentados por San Bernar- 
do y Santo Tomás, entre otros). 


Esos grados son: mantener el temor de Dios siempre ante los 0Jos; 
no amar los propios deseos ni buscar placer en ellos; obediencia en 
todo al superior por amor de Dios; obediencia serena ante las dificulta- 
des o injusticias; confesar con sencillez todas las faltas, aun secretas, al 
abad; estar alegre ante los malos tratos, trabajos miserables y duros, 
etc.; considerarse menor a todos, no sólo con la lengua, sino también 
de corazón; hacer sólo lo que manda la regla y el ejemplo de sus supe- 
riores; silencio: controlar la lengua y no hablar si no se le pregunta; no 
reír con estrépito; hablar con gravedad, gentileza, modestia, breve y ra- 
zonablemente, sin alzar la voz; manifestar no menos humildad en la 
conducta que en el corazón. 


Como se comprueba en esta relación, en la regla benedictina des- 
empeña también un papel importante la obediencia, vista como el ne- 
cesario sometimiento a otro, fruto de la humildad y de la desconfianza 
en las propias fuerzas, y contando siempre con la ayuda de la gracia. 
También habla San Benito de la alegría, la gravedad y modestia exter- 
nas, la caridad, etc. 


Es destacable su discreción en las prácticas de penitencia: en com- 
paración con el monacato oriental y primitivo, encontramos aquí un 
mayor realismo en temas como el ayuno, el sueño, la mortificación 
corporal y la oración continua. Todo ello es fruto de un buen conocl- 
miento del alma humana, de sus capacidades y flaquezas. San Benito 
busca, sobre todo, la conversión del corazón, el desarraigo de los vi- 
cios y el fervor de la caridad. 
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Para San Benito toda la vida monástica tiene un carácter sacral, y 
regula con detalle las prácticas litúrgicas: establece las ocho horas ca- 
nónicas del Opus Det, el «oficio divino» (maitines, laudes, prima, ter- 
cia, sexta, nona, vísperas y completas), que suman unas cuatro horas de 
oración en total; a ellas se añaden otras tantas de Lectio divina y medita- 
ción personal. La jornada del monje se completa con: entre seis y ocho 
horas de trabajo; ocho horas de sueño en invierno, y siete en verano más 
la siesta. El centro de la liturgia son los salmos. El oficio incluye, ade- 
más, lecturas de la Sagrada Escritura y de los Padres, himnos, responso- 
rios y versículos. Para su recitación da algunas indicaciones sobre las 
disposiciones interiores, someras pero suficientes: «mens nostra con- 
cordet voci nostree»?. La Sagrada Eucaristía, por su parte, sólo se cele- 
braba los domingos y festivos. 


Respecto a la oración privada, concede gran libertad a cada monje 
y a la acción de la gracia. Insiste en que debe ser hecha con humildad, 
reverencia, pureza y brevedad. «No en voz alta, sino con lágrimas y 
aplicación del corazón»?”. Consiste, sobre todo, en la lectura atenta y la 
meditación «rumiada» de la Sagrada Escritura: no una lectura científi- 
ca, sino de aplicación espiritual, aunque se use convenientemente la in- 
teligencia. Así, la oración se va transformando en contemplación. 


El famoso lema benedictino ora et labora responde a una realidad 
profunda: un auténtico equilibrio entre las dos actividades principales 
del monje. Frente a la mayoría de las formas monásticas anteriores, 
que primaban claramente la dedicación de tiempo a la oración, quedan- 
do el trabajo como algo secundario, San Benito equilibra la vida mo- 
nástica entre esos dos polos, aunque siempre con la orientación espiri- 
tual como fin principal. 


El trabajo manual mantiene su valor fundamentalmente ascético y 
penitencial, además de contribuir al sostenimiento de la comunidad y 
ser un legítimo ejercicio de las propias aptitudes, pero en servicio de 
Dios y los demás. El monasterio benedictino pretende ser económica- 
mente autosuficiente y generoso, una ciudadela laboriosa y productiva: 
esto será pronto de gran trascendencia en el desarrollo social y econó- 
mico de Europa. En efecto, un trabajo tan intenso, desinteresado y ge- 
neroso con el prójimo, contribuyó decisivamente a la promoción del 
bien común en la zona de influencia —cada vez mayor- de los monaste- 
rios benedictinos que poblaron todo el continente. 


2. SAN BENITO, Regla, c. 19. 
3. SAN BENITO, Regla, c. 52. 
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San Benito establece en el monasterio una sólida estructura jerár- 
quica, basada en la figura del Abad: es el padre espiritual y el represen- 
tante de Cristo para todos y cada uno de los monjes; todo debe contar 
con su orden y permiso. Su virtud principal debe ser la prudencia. El 
abad tiene sus colaboradores, y se determinan con detalle los principa- 
les oficios necesarios para el funcionamiento ordinario del monasterio. 


Los monjes hacen una promesa de síabilitas, que es la expresión 
externa de fidelidad a los propósitos interiores. La comunidad es ima- 
gen de la Iglesia: por eso, la pena más grave que se puede imponer al 
monje trasgresor de la regla es la excomunión monástica, es decir, la 
separación de la comunidad, sin participar de su vida y beneficios; 
pena que, para los reincidentes y contumaces, puede transformarse en 
expulsión definitiva. 

Todos estos elementos de la regla benedictina están, desde luego, 
orientados al fin espiritual principal: dar gloria a Dios en toda su vida y 
actividad. 


2. SAN GREGORIO MAGNO 


Durante un tiempo la regla de San Benito fue una más entre las 
formas monásticas de aquella época. Pero pronto el pontificado de San 
Gregorio Magno supuso el inicio de su predominio en Occidente. Por 
lo demás, para muchos, San Gregorio es el último de los grandes Pa- 
dres latinos. 


San Gregorio nació en Roma, el año 540, en el seno de una ilustre 
familia; su madre también es venerada como santa: Santa Silvia. Reci- 
bió una honda formación humanística, y se inició pronto en la carrera 
política. En el 570 fue nombrado prefecto de la urbe. Unos cinco años 
después sufrió una honda conversión interior que le llevó a vender to- 
dos sus bienes y a abrazar la vida monástica: fundó entonces un mo- 
nasterio en su propia casa (en el Celio, bajo la advocación de San An- 
drés), y otros seis en sus antiguas posesiones de Sicilia; con el tiempo 
introdujo en todos ellos la regla de San Benito. Entre el 578 y el 585 
fue apocrisiario (nuncio) en Constantinopla, desempeñando con gran 
celo y éxito su tarea. En el 586 volvió a su monasterio en Roma. 


En el 590, a la muerte del papa Pelagio HU, San Gregorio fue elegi- 
do Papa por aclamación. Era el primer monje que llegaba a la cátedra 
de San Pedro. En sus catorce años de pontificado desempeñó una ex- 
tensa y profunda labor pastoral: una de las más firmes y duraderas de 
la historia del pontificado romano. Entre otras tareas, reformó la litur- 
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gia; impulsó la evangelización de Inglaterra y de los pueblos germáni- 
cos; promovió la vida monástica; afianzó numerosos puntos doctrina- 
les y disciplinares; etc. Su ingente labor y su categoría humana y so- 
brenatural le han valido con toda justicia el apelativo de «Magno». Es 
uno de los pontífices que más contribuyó a dar al Papado el enorme 
prestigio e influjo de que gozó en los siglos posteriores. San Gregorio 
murió en la misma Roma, el 12-11-6004. 


Entre su importante producción escrita debemos destacar los Co- 
mentarios morales al libro de Job, típico ejemplo de la exégesis espiri- 
tual y moral altomedieval. Esta obra tuvo un enorme influjo en toda la 
teología y espiritualidad monásticas: fue uno de los libros más leídos y 
meditados en la edad media. Las Homilías sobre los Evangelios y so- 
bre Ezequiel forman dos importantes colecciones con el mismo estilo 
de exégesis moral y espiritual. La Regla Pastoral es uno de los prime- 
ros tratados dirigidos expresamente al ministerio episcopal. Los Diálo- 
gos incluyen narraciones de la vida de diversos monjes italianos; tiene 
especial interés el ya mencionado libro II, sobre el «hombre de Dios, 
Benito». Se conservan también un buen número de Cartas (850). 


San Gregorio recoge y proyecta hacia la edad media buena parte 
de la tradición patrística (San Agustín, sobre todo) y monástica (San 
Benito), procurando acercarla a todos; su enseñanza, en efecto, se dir1- 
ge a laicos, monjes y clérigos, en un momento en el que empieza a pre- 
dominar ya una literatura espiritual casi exclusivamente monástica. 
Además, es un autor de gran sentido práctico, excelente conocedor de 
la psicología humana y con indudables dotes pedagógicas. 


Junto a ese carácter universal de su enseñanza, se le puede consi- 
derar también, por su forma de exponer las cuestiones, un representan- 
te genuino y un maestro de la llamada «teología monástica»: la forma 
de reflexión teológica predominante antes del inicio de la escolástica. 
La Lectio divina es, por tanto, el método y el contenido principal de la 
doctrina espiritual gregoriana: no ofrece un tratado sistemático, sino un 
hilo exegético en el que engarza toda la riqueza de su pensamiento. 


Para San Gregorio, la vida espiritual es la maduración y el cumpli- 
miento del sentido profético de la historia sagrada: el camino de retor- 
no al paraíso. El Espíritu Santo fue el principal artífice de la historia de 
la salvación; análogamente, el mismo Espíritu guía ahora al hombre 
espiritual. La Sagrada Escritura señala el itinerario de cada cristiano 
hacia Dios, es la escala que conduce al Paraíso: un camino necesario y 
suficiente para alcanzar a Dios. 


Al mismo tiempo que asimila la palabra de Dios, el hombre se va 
elevando hasta la contemplación y la caridad perfecta; y a la inversa: sl 
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la mente del hombre no madura en la contemplación, la palabra de 
Dios se queda inactiva, no se cumple. 


El hombre es perfecto cuando une armónicamente la vida activa y 
la contemplativa. Apoya esta idea en el ejemplo del mismo Jesús; en 
las parejas clásicas formadas por Lía y Raquel, Marta y María; y en el 
equilibrio entre el amor a Dios y el amor al prójimo, que constituyen 
una única virtud cristiana: la caridad; intuición clave en la compren- 
sión de este problema clásico. 


Pero esa unión entre lo activo y lo contemplativo no es igual en to- 
dos: hay personas más aptas para cada una de esas formas de vida; por 
tanto, cada cristiano debe madurar, con discreción, su propia vocación: 
no debe forzar su comportamiento en la dirección contraria a la que 
Dios le pida, sino perder el miedo a lanzarse en la dirección correcta, 
tanto en la entrega a los demás como en la contemplación. San Grego- 
rio analiza una tipología variada de situaciones al respecto; pero nos 
conformaremos con señalar los criterios más generales y universales 
que establece. 


La vida activa es un imprescindible primer paso para alcanzar la 
contemplación y la perfección; pero la vida contemplativa es superior. 
Sin embargo, no hay que olvidar que la verdadera vida contemplativa 
plena es sólo propia del Cielo: el hombre terreno no está suficiente- 
mente preparado para ella. Resumen toda su enseñanza al respecto al- 
gunos aforismos, que pronto se hicieron clásicos: «Activa vita prior est 
tempore, contemplativa maior est merito»; «actlo est in necessttate, 
contemplatio in voluntate»; «actio est in servitute, contemplatio in li- 
bertate», «facilius perseveratur in actione quam in contemplatione», 
«activa est multorum, contemplativa paucorum»?. 


La vida activa se manifiesta máximamente en el ejercicio de las 
virtudes; sobre todo, de las morales. En ellas, San Gregorio destaca su 
unidad y mutua integración. Insiste, en particular, en el desprendimien- 
to, que tiene distintas manifestaciones según la propia vocación: para 
unos, se trata de una pobreza principalmente de corazón; a otros, Dios 
les exige la desvinculación de cuidados y preocupaciones familiares; y 
a algunos, incluso la separación de todo vínculo de carne y sangre. San 
Gregorio insiste —sobre todo en el tercer caso, el de lo monjes— en la 
prudencia: ese desprendimiento sólo tiene sentido en orden a un amor 
superior. 


4. El último aforismo se ha de entender en conexión con los anteriores: es decir, 
en el sentido de la grandeza y mayor dificultad de la vida contemplativa, no en que 
sea propia sólo de algunos. 
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Da gran importancia también a la obediencia, virtud típica del «re- 
torno al Paraíso», porque el pecado de Adán fue de desobediencia; es 
también el mejor medio para imitar a Jesucristo. La humildad, por su 
parte, es el sello de los elegidos, mientras la soberbia lo es de los con- 
denados. Estrechamente vinculado a la humildad está el espíritu de 
compunción, que viene a ser el eslabón que une la necesaria vida de 
penitencia y renuncia con la contemplación. 


Respecto a la caridad con el prójimo, San Gregorio enumera e 1m- 
pulsa a vivir bastantes de las clásicas obras de misericordia, tanto espi- 
rituales como corporales. Una vez más distingue, según la vocación de 
cada uno, los que deben dedicarse más a unas o a otras. En particular, a 
los contemplativos corresponde el celo por la salvación de todas las. al- 
mas, fruto del amor, se manifieste o no en acciones extemas. 


La vida contemplativa, en efecto, consiste en último término en la 
caridad, que conduce a la visión de Dios en la fe. Es decir, se apoya 
más en las virtudes teologales, mientras las morales son el sustento de 
la vida activa. Esa visión contemplativa también es camino de retorno 
al Paraíso, donde el alma volverá a ver el rostro de Dios. 


La contemplación es una sabiduría sobrenatural que nos hace ver y 
entender de Dios cuanto es posible en esta tierra. Pero San Gregorio 
deja claros sus límites: nunca se percibe la misma esencia de Dios, vi- 
sión que está reservada a la vida eterna. La contemplación es una vi- 
sión oscura, lejana, a través de imágenes. Es un preludio, una insinua- 
ción, un soplo o susurro de la verdadera contemplación del cielo. Es 
siempre una visión de fe, y por tanto, parcial; pero esto no quita que se 
le pueda llamar verdadera contemplación. El Espíritu Santo, que se 
presenta al alma de formas diversas, la produce. 


Por su carácter receptivo, designa a la contemplación también como 
«reposo» o «silencio». La contemplación conlleva un reposo en la acción 
externa, pero no un abandono de la acción; en la tierra, nunca se deja to- 
talmente ninguna de las dos vidas. Compara también la contemplación 
con una montaña que hay que subir con esfuerzo (imagen que hará fortu- 
na). San Gregorio introduce también algunas fórmulas que se harán clási- 
cas en el importante tema del conocimiento por amor, propio de la con- 
templación: «Per amorem agnoscimus»?; «Amor ipsa notitia est»*. 


Para el ejercicio de la contemplación, recomienda la consideración 
de las perfecciones divinas en sí mismas y en las criaturas, y de la San- 


5. SAN GREGORIO MAGNO, Comentarios morales al libro de Job, Y, 10, 13. 
6. SAN GREGORIO MAGNO, Homilías sobre los evangelios, 27,4 y 14,4. 
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tísima Humanidad de Jesucristo. Efectos de la contemplación son: un 
verdadero conocimiento, también de uno mismo, que lleva a la humil- 
dad; caridad renovada y fortalecida; paz; compunción; y un ansia cada 
vez mayor de acercarse a Dios. 


Encontramos también en San Gregorio una valiosa continuación y 
enriquecimiento de la teología de los dones, prácticamente iniciada por 
San Agustín. Entre otros aspectos, establece una relación entre los sie- 
te dones y las siete virtudes principales (teologales y cardinales); y una 
oposición entre cada uno de los dones del Espíritu Santo y algunos de 
los principales defectos que el hombre debe combatir: estulticia (con- 
tra sabiduría), estupidez (entendimiento), precipitación (consejo), mie- 
do (fortaleza), ignorancia (ciencia), dureza (piedad) y soberbia (temor 
de Dios). 

Junto a esa doctrina general dirigida a todos los cristianos, reserva 
una atención especial a los monjes. Reconoce a los que viven en sole- 
dad o clausura un carisma de paternidad espiritual sobre la Iglesia, con- 
sistente principalmente en el dominio sobre la triple concupiscencia y 
en una inteligencia peculiar de la palabra de Dios. Presenta a San Ben1- 
to como el modelo de hombre llamado a la perfección. San Gregorio 
fue, como hemos dicho, un gran difusor de la regla y la espiritualidad 
benedictinas, no teniendo reparo en apoyarse para ello en su autoridad 
papal y en su prestigio personal; esa difusión fue decisiva para que la 
regla de San Benito se llegara a imponer en todo el Occidente cristia- 
no. 

La primacía objetiva está, sin embargo, en el «pastor animarum»; 
el obispo, que disfruta de una designación y elección especial del Espí- 
ritu Santo. Hay una aplicación práctica clara de esa primacía: el monje 
llamado a ser pastor de las almas debe asumir esas cargas, más propias 
de la vida activa, aun en detrimento de la vida contemplativa: con esa 
disponibilidad muestra su perfección. Por eso, el mismo San Gregorio 
sacrificó su tendencia al retiro por la responsabilidad pastoral que se le 
pidió; y por ello también envió tantos monjes a evangelizar, cuando lo 
consideró necesario. 

En sus enseñanzas a los pastores, San Gregorio insiste en la cien- 
cia que deben poseer, y más todavía en las virtudes. Destaca, en parti- 
cular, la importancia de la meditación de la Sagrada Escritura, así 
como la virtud de la discreción, como medios fundamentales para dirl- 
gir a cada alma: el prelado es pastor, maestro y padre. Recomienda, 
además, la afabilidad, la firmeza, la circunspección y la modestia. Ana- 
liza numerosas circunstancias en las que se pueden encontrar las almas, 
para dirigirlas correctamente; y se detiene a explicar cómo debe ser la 
predicación, adaptada a las personas que la reciben. 
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Pero también los laicos tienen una importante tarea apostólica: 
«cuando descubrís que algo os ha sido de provecho, procuráis atraer a los 
demás. Tenéis, pues, que desear que otros os acompañen por los caminos 
del Señor. Si vais al foro o a los baños, y topáis con alguno que se encuen- 
tra desocupado, le invitáis a que os acompañe. Aplicad a lo espiritual esta 
costumbre terrena y, cuando vayáis a Dios, no lo hagáis solos»”. 


3. DIONISIO AREOPAGITA Y SU INFLUJO 


El llamado Pseudo-Dionisio es uno de los escritores más peculia- 
res, pero también más influyentes de la historia de la reflexión sobre la 
vida espiritual. Desde San Máximo el Confesor, y de acuerdo con las 
afirmaciones del mismo autor, se identificó a este misterioso escritor 
cristiano con el discípulo de San Pablo convertido en Atenas (Hech 17, 
34). Las primeras dudas sobre su autenticidad empezaron en el renaci- 
miento. Finalmente, ha quedado claro que su producción debe situarse 
entre finales del siglo V y mediados del VI: entre el 480 y el 530, apro- 
ximadamente; entre otros motivos, por las referencias a Proclo (+ 485) 
que contiene, mientras desde el 533 ya encontramos citas de sus libros. 


Son cuatro los libros que conservamos de Dionisio, junto a diez 
cartas. Teología mística es el que más interesa a nuestra historia: escrl- 
to tan breve como denso, clave en el establecimiento del vocabulario 
místico clásico y en el desarrollo de algunos de sus conceptos principa- 
les. Sobre los nombres de Dios analiza los nombres usados en la Sagra- 
da Escritura para aplicarlos a Dios. La jerarquía celeste estudia los 
nueve coros angélicos, su participación en la vida divina y su misión. 
La jerarquía eclesiástica, finalmente, presenta lo que considera el tr1- 
ple orden en la Iglesia: sacramental, clerical y laical. Dos de sus diez 
cartas también son importantes en su enseñanza mística. 


Dionisio depende del neoplatonismo, directamente y a través de los 
Padres Capadocios y Evagrio Póntico; pero posee una peculiar origina- 
lidad y fuerza que le han hecho más popular que ellos en algunas cues- 
tiones. La obra de Dionisio se puede considerar la primera verdadera 
síntesis doctrinal sobre importantes cuestiones espirituales; síntesis re- 
alizada con orden y penetración. Su influjo (enorme, de San Máximo a 
San Juan de la Cruz, pasando por el mismo Santo Tomás) depende de 
la propia categoría de su pensamiento, aunque ha sido sin duda refor- 
zado por su supuesta vinculación directa a los Apóstoles. 


7. SAN GREGORIO MAGNO, Homilías sobre los evangelios, 6, 6. 
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Su concepto de «teología mística» no tiene el sentido completo 
que se le dará posteriormente. Con esta expresión, Dionisio quiere sim- 
plemente, de acuerdo con su sentido literal, subrayar lo misterioso de 
la relación del hombre con Dios: lo oscuro, pero unitivo a la vez; el 
grado supremo de fe, cuando el conocimiento entra más en el ámbito 
del amor; y las relaciones vivas con la divinidad que comporta. Ese co- 
nocimiento constituye el término último de la perfección cristiana: es 
verdadera unión, con verdadera inteligencia, pero con predominio del 
amor; y es distinto del conocimiento racional o discursivo, al que aho- 
ra aplicamos habitualmente la palabra «teología>*. 


Este conocimiento supremo es necesaria y predominantemente 
«apofático» o negativo: «La manera más digna de conocer a Dios se 
alcanza no sabiendo, por la unión que sobrepasa todo entender. Cuan- 
do la inteligencia, apartándose de todas las cosas y olvidándose inclu- 
so de sí misma, se une a los rayos que brillan de lo alto, quedando ilu- 
minada en aquel imperceptible abismo de la Sabiduría»”. 


El conocimiento apofático no es una ignorancia privativa, sino un 
conocimiento superior, porque ese «no saber» es atisbar la verdadera 
trascendencia divina, inalcanzable por sí misma. En efecto, Dios «re- 
sulta invisible por su claridad deslumbradora. El desbordamiento de 
sus irradiaciones supraesenciales impide la visión. Sin embargo, es 
aquí donde llega a estar todo aquel que es digno de conocer y contem- 
plar a Dios, y por eso precisamente, no viendo ni conociendo, alcanza 
de verdad lo que está más allá de todo ver y conocer»””. 


Este conocimiento es además, «unión de amistad»: sólo la caridad 
puede unir con Dios, llegar donde no llega el conocimiento. "También 
se llama «silencio», en cuanto sólo Dios puede hablar, y en cuanto su 


8. Este sentido «sapiencial» será el uso habitual de la expresión «teología mís- 
tica» hasta los tiempos de Santa Teresa y San Juan de la Cruz; sólo a partir del siglo 
XVI, «teología mística» empezará a usarse para los tratados sistemáticos y especula- 
tivos sobre la contemplación y la vida mística. 

9. DIONISIO AREOPAGITA, Sobre los nombres de Dios, 7, 3. Obsérvese el len- 
guaje hiperbólico y paradójico característico suyo, utilizado para resaltar la eminen- 
cia y la inefabilidad de Dios. Resulta significativa, en este sentido, la oración con que 
empieza su Teología mística: «¡Trinidad supraesencial, más que divina y más que 
buena! Maestra de la sabiduría divina de los cristianos, guíanos más allá del no saber 
y de la luz, hasta la cima más alta de las Escrituras místicas. Allí los misterios de la 
Palabra de Dios son simples, absolutos, inmutables en las tinieblas más que lumino- 
sas del silencio que muestra los secretos. En medio de las más negras tinieblas, fulgu- 
rantes de luz ellos desbordan. Absolutamente intangibles e invisibles, los misterios de 
hermosísimos fulgores inundan nuestras mentes deslumbradas». 

10. DIONISIO AREOPAGITA, Carta n. 5. 
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verdadero Ser escapa a la investigación de la inteligencia. Tiene un ca- 
rácter experimental, inefable, pasivo. 


El camino para alcanzar el conocimiento y experiencia de lo divi- 
no de que venimos hablando es la negación de todo: «Renuncia a los 
sentidos, a las operaciones intelectuales, a todo lo sensible y a lo inteli- 
gible. Despójate de todas las cosas que son y aun de las que no son. 
Deja de lado tu entender y esfuérzate por subir lo más que puedas has- 
ta unirte con aquel que está más allá de todo ser y de todo saber. Por- 
que por el libre, absoluto y puro apartamiento de ti mismo y de todas 
las cosas, arrojándolo todo y del todo, serás elevado espiritualmente 
hasta el divino Rayo de tinieblas de la divina Supraesencia»"!. 


Se concreta en una purificación de las pasiones y afectos por la cari- 
dad, y de la parte intelectual por la fe. Al correspondiente despego de sí 
mismo lo designa como «éxtasis». Sin embargo, esa perfección, tanto en 
lo intelectual como en lo afectivo, no es resultado del puro esfuerzo, sino 
don de Dios, a través de los sacramentos, de la intervención de los ánge- 
les y de Jesucristo: es necesario vivir en Cristo, contemplarlo y reflejarlo 
en nosotros. 


En ese camino, llamado deificación (teiosis), Dionisio distingue 
una serie de operaciones, que son el fundamento de la futura doctrina 
sobre las tres vías: purificación, iluminación y perfección (catarsis, fo- 
tismós, teleiosis). Más que en tres etapas, Dionisio está pensando en 
tres Operaciones o procesos que Dios realiza al atraer a las criaturas ha- 
cia sí; operaciones en las que esas mismas criaturas participan, jerár- 
quicamente, ayudando a las inferiores. 


Respecto a la «jerarquía celestial», Dionisio explica cómo los distin- 
tos coros de ángeles desempeñan esas tres funciones; y en la «jerarquía 
eclesiástica», las relaciona con los sacramentos (Bautismo, Eucaristía y 
Santo Crisma), y con los grados clericales (diáconos, sacerdotes y 
obispos). En la jerarquía eclesiástica distingue también tres Órdenes de 
«consagración»: los catecúmenos o penitentes, los simples fieles y los 
monjes. 

Dionisio muestra también cómo la oración es la condición indis- 
pensable para conocer a Dios, que no se revela sino a los que se acer- 
can a El. De acuerdo con lo visto, las virtudes no son simplemente un 
camino de desprendimiento, sino también un esfuerzo del hombre para 
mejorar. 


11. DIONISIO AREOPAGITA, Teología mística, L, 1. 
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A. OTROS REPRESENTANTES DE LA ESPIRITUALIDAD ORIENTAL 


Completamos en este apartado, a través de las figuras más repre- 
sentativas, las principales aportaciones del Oriente cristiano a la doctr1- 
na espiritual y la vida monástica en estos siglos de transición. 


San Máximo el Confesor (580-662), nacido en Constantinopla en 
el seno de una familia distinguida, fue secretario del emperador Hera- 
clio hasta que recibió la vocación monástica. Por distintas circunstan- 
cias debió trasladarse a un monasterio cercano a Cartago; allí combatió 
con energía la herejía monotelista, por lo que sufrió sucesivos destie- 
rros y torturas, a consecuencia de las cuales murió; de ahí su sobre- 
nombre de Confesor. Es autor de sendos Comentarios a las obras de 
Dionisio y de San Gregorio de Nisa; y es conocido por la influencia 
que recibió del primero, siendo el primer gran difusor de sus enseñan- 
zas. También de influencia dionisiana es su obra Mistagogia. Escribió 
además el Libro ascético, sobre la vida monástica, en forma de diálogo 
entre un abad y un joven monje; y las colecciones de Capítulos sobre 
la caridad, Capítulos gnósticos y Otros capítulos. 


Destaca por su cristocentrismo, como consecuencia lógica del es- 
fuerzo realizado en defensa de la doctrina acerca de las dos voluntades 
de Cristo. Con ello cubre, en parte, la laguna que se da en otros autores 
orientales, y en particular en su maestro Dionisio, sobre el papel de Jesu- 
cristo en la vida espiritual. Enseña, en efecto, cómo la identificación e 
imitación con Jesucristo conduce a la perfección, que consiste en la 
unión de la voluntad del hombre con la de Dios, a semejanza de la unión 
que tenían en Jesús sus dos voluntades, humana y divina. De esta forma, 
el alma se moverá en todo según el querer de Dios, y sus obras serán un 
reflejo de las de Jesucristo, de cuya divinización participa por la caridad, 
que une las voluntades divina y humana. Jesús es presentado, así, tanto 
como causa meritoria como ejemplar de nuestra santificación. Su imita- 
ción se constituye en la norma de la lucha contra los enemigos del alma, 
del ejercicio de las virtudes, de la oración y de la contemplación. 


Entre los enemigos del alma, San Máximo concede gran importan- 
cia al amor propio, que viene a ser el compendio de todos los vicios ca- 
pitales. Los medios principales para la lucha son la vigilancia, la pa- 
ciencia y la oración, siempre de acuerdo con la actuación ejemplar de 
Jesús. Como fruto de todo ello, vuelve sobre el concepto ya clásico de 
apátheia, viéndola como un retorno a la integridad de la naturaleza. 
Entre las virtudes destaca la primacía concedida, una vez más, a la ca- 
ridad: es el máximo don de Dios, deifica el alma, la une con Dios (ma- 
trimonio espiritual), le da la filiación divina, etc.; la sitúa por encima 
de la contemplación, de la que habla también con frecuencia. 
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Finalmente, contribuye a ir afianzado el esquema tripartito del 1t1- 
nerario espiritual, al distinguir entre principiantes (que se dejan llevar 
por el temor: son «siervos»), adelantados (conducidos por la esperan- 
za: «mercenarios») y perfectos (en los que predomina el amor filial: 
«h1jOS»). 

San Juan Clímaco (ca.579-649), abogado antes de abrazar la vida 
solitaria, viajó bastante tiempo por Egipto, y después fue abad en un 
monasterio del Sinaí. Es conocido, sobre todo, por una obra clave en la 
literatura espiritual, La Escalera del Paraíso, a la que debe incluso su 
apodo (klimax significa escalera). Es un libro dirigido expresamente a 
los monjes, pero con abundante doctrina de valor universal sobre los 
vicios y las virtudes. | 


El autor habla de treinta grados en el camino del alma hacia Dios, 
que corresponden a los treinta peldaños de la escala de Jacob, y a los 
treinta años de vida oculta de Jesús. Con dicho esquema recoge la doc- 
trina ascética tradicional. No es original ni riguroso en su exposición, 
pero sí muy práctico, con un estilo conciso y directo. 


Los primeros peldaños de la escalera corresponden al desprendi- 
miento de los bienes de la tierra y al desprendimiento interior; sigue, 
en los escalones centrales, el estudio de numerosos vicios y sus virtu- 
des opuestas: obediencia, penitencia, dulzura, castidad, humildad, dis- 
creción, etc.; hasta llegar, en el grado veintiocho, a la oración perfecta, 
que es «conversación y unión del hombre con Dios» '”. En el veintinue- 
ve, adquiere el alma la completa tranquilidad que resulta del dominio 
de las pasiones (apátheia y hesychia o «quietud»). Finalmente, en el 
trigésimo y último peldaño se alcanza la perfección, que es vida de 
amor, cuyo coronamiento no lo obtendrá el alma más que en la gloria. 


San Juan Damasceno (ca.675-749) es considerado el último Pa- 
dre del Oriente cristiano. Oriundo de Damasco, de una rica familia 
cristiana, vivió ya bajo dominación musulmana. Fue sacerdote y mon- 
je en San Sabas, cerca de Jerusalén. Entre sus obras destacan, desde el 
punto de vista espiritual, sus numerosas Homilías, los Sagrados para- 
lelos, Sobre los ocho espíritus del mal, Sobre las virtudes y los vicios, 
sin olvidar su conocida obra teológica general, anticipo en parte de las 
sumas medievales: Sobre la fe ortodoxa. 


Depende de San Gregorio de Nisa, Dionisio y San Máximo, cuya 
doctrina desarrolló y estructuró con rigor teológico y con numerosas 
aportaciones personales. Es especialmente conocido por su piedad ma- 


12. SAN JUAN CLÍMACO, La Escalera del Paraíso, 28. 
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riana: quizá el autor más significativo de la antigúedad en ese punto 
clave de la espiritualidad cristiana. 


San Teodoro Studita (759-826) fue abad del monasterio de Stu- 
dium, uno de los más influyentes en el imperio bizantino, no sólo en el 
terreno espiritual, sino también en el político y social. Gran defensor 
de la ortodoxia en la persecución iconoclasta suscitada tras el concilio 
II de Nicea, obras suyas son las Catequesis mayor y menor, y Sobre los 
santos monjes. Tratan, sobre todo, de la vida y la espiritualidad monás- 
tica, marcadamente basiliana. 


A partir del siglo VI, en efecto, la regla de San Basilio fue la que 
predominó claramente en los cenobios orientales; aunque siguieron 
siendo abundantes las formas de vida de tipo más eremítico. Los mon- 
jes, además de su enorme influjo espiritual, tuvieron un papel 1mport- 
tante en cuestiones civiles y políticas del imperio bizantino; e inversa- 
mente, el poder civil influyó también en su desarrollo y organización. 
Todo ello provocó, en ocasiones, fuertes tensiones, pero también frutos 
importantes de santidad y apostolado, cuando los monjes más influyen- 
tes estaban movidos por un verdadero ideal sobrenatural. 


En particular, la mayoría de los obispos y pastores más destacados 
de la época surgieron de los ambientes monásticos. Con el tiempo, esto 
se transformó casi en una norma: en todo el ámbito oriental, la forma- 
ción sacerdotal estuvo prácticamente identificada con la formación 
monástica, con el consiguiente crecimiento del influjo de su espiritua- 
lidad en toda la vida cristiana de esas regiones y de la futura ortodoxia, 
una vez consumado el cisma. 


En el siglo VIII, destacó la reforma monástica «estudita», promo- 
vida por el citado monasterio. Fue notable también el influjo de los 
monasterios del Monte Athos, siempre con inspiración basiliana. Se 
puede afirmar así que, a partir siglo IX, casi toda la vida monástica de 
ámbito griego-bizantino gira en torno a la regla de San Basilio, y casi 
toda la espiritualidad cristiana oriental en torno a los monjes. 


5. MONJES, ESCRITORES Y MISIONEROS EN LOS SIGLOS VI-VIII 


En el Occidente, por su parte, junto al progresivo predominio de la 
regla y la espiritualidad benedictina, se dio una diversidad mayor de 
iniciativas monásticas y una importante proyección apostólica del mo- 
nacato en la evangelización de nuevos territorios europeos. 

Tiene particular interés, en primer lugar, el mundo hispano-visigo- 
do, con una importante floración monástica y un número notable de 
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pastores y escritores de prestigio. Aunque la vida monástica ya era vi- 
vida en la península ibérica desde el siglo IV, la causa más directa de 
esta floración parece estar en la llegada desde Africa de San Donato 
con otros 70 monjes y una abundante biblioteca: fundaron un monaste- 
rio cerca de Valencia, hacia el año 430; y a partir de ahí, se empezaron 
a multiplicar los monasterios, acompañados de una importante difusión 
por toda la península de las obras agustinianas y de otros Padres. 


La principal figura de la Iglesia visigoda fue San Isidoro de Sevi- 
lla (556-636), monje y abad hasta que fue elegido obispo de Sevilla en 
el año 600. Su producción escrita (Sinónimos, Etimologías, Varones 
ilustres) constituye una perfecta síntesis de la herencia clásica y del in- 
cipiente espíritu feudal altomedieval. Su trabajo intelectual tiene claros 
rasgos enciclopédicos. Al clasificar y sistematizar el conocimiento an- 
tiguo, lo fija y populariza al mismo tiempo. Su espiritualidad es, desde 
luego, agustiniana y gregoriana; basta un repaso a los principales temas 
tratados: gracia, caridad, oración, vida activa y contemplativa, purga- 
ción, virtudes y vicios, etc. 


En la Regla monástica que escribió (inspirada en la de San Benito 
y otras más antiguas) destaca el papel concedido a la vida interior so- 
bre la observancia externa, y su acento en la autoridad paternal del 
abad: él mismo lo vivió así durante años, con gran respeto y venera- 
ción por parte de todos sus seguidores. También concede particular im- 
portancia al trabajo intelectual de los monjes. 


Su hermano mayor, San Leandro de Sevilla (ca.540-600), fue el 
primer gran obispo de la época y jugó un papel clave en la conversión 
oficial de los visigodos; también escribió la primera Regla monástica 
visigoda que se conserva. San Martín de Dumio (+580), llamado 
también de Braga, escribió otra Regla monástica de gran éxito en la 
zona galaico-portuguesa. San Fructuoso (ca.600-665 o 670) fue otro 
gran fundador de monasterios, sobre todo en Galicia y el Bierzo. San 
Ildefonso de Toledo (609-ca.667) escribió un Libro sobre la virgini- 
dad de María, que influyó bastante en la mariología y la piedad maria- 
na medievales. 


En otras regiones europeas, quizá lo más significativo de la época 
sea el monacato misionero. Como hemos visto, no era propio de la 
vocación monástica un apostolado de tipo directo; pero algunos mon- 
jes llegaron a ejercerlo, con espíritu de obediencia, por la insistencia de 
Papas y obispos (muchos de ellos monjes, a su vez). En efecto, las ne- 
cesidades evangelizadoras eran muchas, y el clero secular no estaba 
habitualmente en condiciones, por su escasa formación y preparación 
espiritual, de afrontar con garantías esa tarea. Los monjes misioneros 
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fueron, numéricamente, una minoría; pero algunas de las figuras más 
populares y más decisivas históricamente se contaron entre ellos. 


En esa tarea destacaron los ingleses e irlandeses. En efecto, entre 
los monjes de la Europa insular se observó desde el principio una clara 
inclinación a la evangelización, empezando por el mismo San Patricio. 
Por otra parte, la espiritualidad de estos monjes de raza celta subraya- 
ba particularmente el espíritu de penitencia, la mortificación y la auste- 
ridad; cualidades que les entrenaban para las durezas y contradicciones 
de todo tipo que conllevaba la evangelización entre los llamados pue- 
blos bárbaros, hasta llegar con no poca frecuencia al martirio. Conoz- 
camos a algunos de esos grandes artífices de la conversión de buena 
parte de lo que hoy es la Europa cristiana. 


San Agustín de Canterbury (+ 604/605), abad en el monasterio 
del monte Celio en Roma, fue enviado a Inglaterra por el papa San 
Gregorio Magno con otros 40 monjes, en el año 596, realizando una 
importante tarea evangelizadora. Consagrado primer obispo de Canter- 
bury, organizó la vida de la Iglesia y la jerarquía en Inglaterra, cuya 
primera cristianización, de época romana, había sido precaria. 


San Columbano (543-615), irlandés, evangelizó distintas zonas 
de las actuales Francia, Suiza e Italia (en torno a los Alpes), fundando 
numerosos monasterios. Escribió dos Reglas monásticas que reflejan 
bien la típica austeridad céltica y la personal de su autor. 


San Willibrordo (658-739), también procedente de las islas britá- 
nicas, fue el principal evangelizador de los actuales Países Bajos y de 
la Sajonia alemana. San Bonifacio (+ 754) fue el gran apóstol de los 
germanos, en buena parte de la actual Alemania; murió mártir. San Os- 
car (+ 865), obispo de Hamburgo, fue el primer evangelizador de Di- 
namarca y Suecia. 


San Cirilo (827-869) y San Metodio (su hermano mayor, aunque 
le sobrevivió bastante tiempo: + 885) fueron los primeros evangeliza- 
dores de los pueblos eslavos, situados más al este que los germanos. 
Aunque de formación oriental, realizaron su tarea en nombre de Roma. 
Juan Pablo Il añadió sus nombres al de San Benito como patronos de 
Europa, acentuando así la importancia de los «dos pulmones» (occi- 
dental y oriental) del viejo continente. 


En otros aspectos de la espiritualidad y la vida monástica destacan 
también en esta época otros personajes, como San Cesáreo de Arlés 
(470-542), que vivió en el célebre monasterio de Lerins, y fue luego 
abad en Arlés, ciudad de la que acabaría siendo obispo. Es uno de los 
principales promotores de la vida monástica en las Galias. Autor plena- 
mente agustiniano, también en sus dos Reglas monásticas, de las que 
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tiene mayor valor la dedicada a monjas. Su celo doctrinal supuso prác- 
ticamente el fin del semipelagianismo. 


Entre la amplia e influyente producción teológico-filosófica de Se- 
verino Boecio (480-524), tiene interés, también para la historia de la 
espiritualidad, su conocido libro La consolación de la filosofía. Casio- 
doro (+ ca.583), consejero de Teodorico el Grande, y fundador monás- 
tico después, fue uno de los principales impulsores de la trascendental 
tarea de copia de códices de los Padres y autores clásicos: su monaste- 
rio, en efecto, fue concebido como un retiro para intelectuales; y sus 
Institutiones litterarum regularon buena parte de la vida científica me- 
dieval. 


San Gregorio de Tours (538-594) es el autor de numerosas Vidas 
de santos, con tendencia a destacar lo extraordinario y sin el rigor his- 
tórico al que ahora estamos acostumbrados, pero que tuvieron gran in- 
flujo y difusión en la época medieval. Muchos otros hagiógrafos poste- 
riores dependen de él, y sobre la vida de algunos santos antiguos es 
casi la única fuente que poseemos. 


San Beda el Venerable (+735) es uno de los escritores más prolí- 
ficos e influyentes de la época. Monje desde muy joven, adquirió una 
cultura enciclopédica y se convirtió así en uno de los más excelentes 
transmisores de toda la sabiduría antigua, y especialmente de los Pa- 
dres de la Iglesia, a través de sus extensos Comentarios bíblicos y Ho- 
milías. Destaca, en el ámbito espiritual, su comentario al Cantar de los 
Cantares, bajo la imagen de las relaciones entre Cristo y la Iglesia, 
anunciando a San Bernardo en algunos aspectos: unción, bondad y dul- 
zura, tono cálido y sentimental, aspecto en el que se nota su origen nór- 
dico, y también explica su atractivo y sencillez. Todo ello se une a un 
estilo detallista y, por supuesto, a su honda piedad. Es patrono de los 
historiadores. 


Es importante subrayar también la evolución de la vida monástica 
de tipo canonical. Efectivamente, la fórmula ordo canonicus como dis- 
tinto del ordo monasticus, aparece por primera vez en el concilio de 
Autun del 670; aunque en la práctica y en la espiritualidad todavía los 
dos órdenes se aproximaban mucho. San Crodegando de Metz (+ 
ca.755) clarificó algo más la situación con su regla específica para ca- 
nónigos, y no para monjes. La clarificación definitiva vendrá con el 
concilio de Aquisgrán (816) y su Institutio Canonicorum, como vere- 
mos a continuación. Las diferencias de los canónigos con los monjes 
estribaban en la dependencia del obispo, la dedicación directa y predo- 
minante a tareas pastorales, menor rigor en las prácticas penitenciales, 
posibilidad de algún tipo de propiedad privada, etc. 
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6. LA ÉPOCA CAROLINGIA Y LA DECADENCIA DEL «SIGLO DE HIERRO» 


A pesar de su importancia en otros aspectos históricos, en las cues- 
tiones propias de la vida espiritual la reforma carolingia apenas superó 
un aceptable nivel de recopilación y organización de la tradición patrís- 
tica y monástica, pero con escasa originalidad e insuficiente vitalidad. 


Hemos visto ya cómo la regla benedictina se fue extendiendo e 
imponiendo por todo el Occidente cristiano. Para su triunfo casi defini- 
tivo fue decisiva la iniciativa carolingia de intentar unificar la vida mo- 
nástica: no se alcanzó una verdadera unificación jurídica, pero sí, prác- 
ticamente, una unificación de vida y espíritu en torno a las normas y al 
espíritu benedictino. 


La figura clave de este proceso fue San Benito de Aniano (+ 
821). Su nombre de nacimiento era Witiza, hijo de un conde visigodo. 
Fue educado en la corte y estuvo al servicio de Pipino y Carlomagno, 
antes de fundar un monasterio en Aniane (cerca de Montpellier). Al 
principio prefirió utilizar la regla de San Pacomio, pero acabó tomando 
la de San Benito, sobre todo por ser más práctica, aunque le parecía 
algo laxa. Intentó, por ello, reforzarla frente a los mayores peligros que 
detectó en su época. Añadió oraciones y lecturas de la Sagrada Escritu- 
ra y de los Padres al oficio; pero, sobre todo, buscó más estabilidad y 
centralismo. Instituyó escuelas sólo para los candidatos a la vida mo- 
nástica: los llamados «oblatos» benedictinos; propugnó un mismo régi- 
men de vida para el abad que para los demás; y prohibió los encargos 
misioneros, pastorales o académicos fuera del monasterio. Todo ello 
buscando evitar los abusos más comunes entonces. 


Bien conocido en la corte, pronto Luis el Piadoso le dio plenos po- 
deres en la materia, y San Benito empezó a reformar monasterios de 
acuerdo con esos criterios, usando a sus propios monjes y formando 
una federación de monasterios con él mismo como abad primado. En 
esos años escribió también el Código de las reglas (colección de reglas 
latinas y orientales) y la Concordancia de las reglas (comentario a la 
de San Benito, relacionándola con las otras). Esta tarea culminó en los 
años 816 y 817, en el sínodo carolingio de Aquisgrán: en él se estable- 
cieron oficialmente las normas e ideas de San Benito de Aniano para la 
vida de los monjes, y también para las monjas (De institutione sancti- 
monalium), y los canónigos regulares (De institutione canonicorum). 


Pero su aplicación práctica no alcanzó la eficacia prevista y desea- 
da, en parte por la temprana muerte de San Benito (821), y también por 
la división y crisis en que cayó el imperio carolingio en los decenios si- 
guientes. En particular, fracasó el intento de centralización y agrupa- 
ción de los monasterios en torno a una abadía principal. Más de un si- 
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glo después varias de estas ideas florecerán de nuevo por otro conduc- 
to, y de forma mucho más duradera y decisiva. 


Junto a esta importante reforma e impulso monástico, hay que ha- 
blar también del esfuerzo científico y literario carolingio. Carlomagno 
procuró reunir a su alrededor a los sabios y eruditos más destacados de 
su época, dando así origen al conocido florecimiento cultural carolin- 
gio. Sin embargo, las aportaciones de estos autores a la doctrina espirl- 
tual apenas superan la recopilación de las principales tradiciones pro- 
cedentes de siglos anteriores, la preocupación por la formación de los 
monjes y del clero, el interés por la Sagrada Escritura y por la liturgia, 
y el esfuerzo por dar un sentido cristiano a las otras ciencias que cult1- 
vaban. Como rasgo más propio, se observa una mayor tendencia ala 
interiorización de la piedad, a valorar más la oración y las virtudes que 
la penitencia externa. 


Alcuino de York (+ 804) fue el brazo derecho de Carlomagno en 
ese renacimiento cultural, y también en la unificación litúrgica y otras 
cuestiones eclesiásticas. Su obra espiritual más importante es Sobre las 
virtudes y los vicios. Paulino de Aquileya (+ 802), italiano, y Teodul- 
fo de Orleans (+ 821), español, fueron otros pilares de la escuela caro- 
lingia. Smaragdo (+ ca.830) escribió uno de los principales comenta- 
rios a la regla benedictina. Rabano Mauro (784-856), llamado 
«preeceptor Germanic», por el papel realizado desde el monasterio de 
Fulda, importante centro intelectual del momento, es autor de una nu- 
merosísima producción escrita, sobre todo de comentarios bíblicos. 


Más influyente a la larga fue la obra de Juan Escoto Eriúgena 
(ca.810-ca.877; de origen irlandés o escocés, de ahí el doble apodo), 
como introductor de la doctrina dionisiana en Occidente, con sus tra- 
ducciones y comentarios. Tradujo también algunas obras de San Gre- 
gorio de Nisa y San Máximo. Destacan también su Sobre la división de 
la naturaleza y el Comentario a San Juan. Autor bastante original en 
filosofía, su doctrina mística se mantiene en la línea heredada de Dio- 
nisio; por ello, su pensamiento se mantuvo bastante aislado y no fue 
entendido ni seguido hasta más tarde. También suscitaron polémica al- 
gunas de sus confusas enseñanzas sobre la predestinación y la gracia. 


Al relativo renacimiento carolingio siguió, cas1 inmediatamente, 
un periodo de franca decadencia, tanto desde el punto de vista civil 
(con la desmembración del imperio) como eclesial y espiritual. La 
Santa Sede fue ocupada por una sucesión de hombres débiles, títeres 
de las familias nobles romanas y convulsionados por la política local. 
Por casi toda la cristiandad se extendieron las plagas de las investidu- 
ras laicas y la simonía, con un fuerte relajamiento moral de monjes, 
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obispos y clérigos, del que es fiel reflejo el grave problema del concu- 
binato público de muchos eclesiásticos. 


A la crisis política y eclesiástica se unió un periodo de especiales 
dificultades externas para los reinos cristianos: musulmanes, norman- 
dos, húngaros, etc., asolaban con frecuencia ciudades, pueblos y mo- 
nasterios; penetrando en ocasiones hasta el interior de Francia, Alema- 
nia o Italia. Los musulmanes, en particular, dominaron durante un 
largo periodo de tiempo, no sólo casi toda la península ibérica, sino 
también Sicilia y otras islas mediterráneas. Normandos y húngaros, por 
su parte, acabaron siendo incorporados a la civilización cristiana. 


Es un largo periodo (casi siglo y medio) en el que la historia ape- 
nas nos ha dejado frutos espirituales destacables, iniciativas apostóli- 
cas o fundaciones sobresalientes, ni escritores ni santos de suficiente 
talla, salvo los primeros abades de Cluny, de los que hablaremos en el 
siguiente capítulo. Sin embargo, no faltaron numerosos cristianos anó- 
nimos (también sacerdotes, obispos y monjes) que mantuvieron su fe y 
su integridad de costumbres; y como el ambiente de fondo era plena- 
mente cristiano, las soluciones a la crisis fueron brotando con naturali- 
dad, superándose así pronto el llamado «siglo de hierro» e iniciándose 
un progresivo renacimiento espiritual que alcanzaría grandes propor- 
ciones. 


7. LA PIEDAD CRISTIANA FUERA DE LOS AMBIENTES MONÁSTICOS 


En toda la época objeto de estudio en esta parte (siglos VI al X) 
son pocos los datos que poseemos sobre la vida espiritual que se des- 
arrollaba al margen de los monasterios. En particular, como hemos vis- 
to, apenas hay obras escritas dirigidas al común de los fieles, con la 
importante excepción de San Gregorio Magno. 


Conocemos un poco más de lo que se suele llamar «piedad popu- 
lar»: es decir, de las manifestaciones externas y públicas, más o menos 
multitudinarias, de la piedad de muchos cristianos. De ellas, se pueden 
deducir algunos rasgos de cómo sería la vida espiritual personal de 
esos mismos fieles, entre los que, sin duda, hubo numerosos santos 
anónimos. Ni que decir tiene que esa piedad popular estaba entonces 
influenciada también por la espiritualidad monástica. Señalemos algu- 
nos de sus rasgos más significativos. 


La cultura y los modos de vida de los nuevos pueblos cristianiza- 
dos en la alta edad media, especialmente de los germánicos, aportaron 
algunos rasgos característicos importantes a la piedad medieval en 
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conjunto, aunque siempre con las oportunas acomodaciones a la fe 
cristiana. Así, por ejemplo, el culto dado por los germanos a los muer- 
tos influyó en el importante desarrollo de la devoción a los santos. La 
fascinación que sentían ante lo mágico explica en parte el valor conce- 
dido a los milagros; aunque, en el lado negativo, fue causa de supersti- 
ciones. El fuerte sentido del honor propició los rasgos «caballerescos» 
de la piedad de la época. El gran respeto, e incluso temor al poder físi- 
co dio lugar a una cierta tendencia a admirar, más que a imitar, a Jesús 
mismo o a los santos. Se tendía también a acentuar más la Divinidad de 
Jesús que su Humanidad: a venerarle más como Rey o Señor, que como 
Maestro, Amigo o Esposo. 


Por otra parte, nos hallamos ante unas conversiones masivas, en la 
mayoría de los casos: no existía una formación espiritual seria antes de 
la conversión como en los primeros siglos, y muchas veces tampoco 
después, o por lo menos se realizaba lentamente. De esta forma, des- 
cendió considerablemente el nivel medio de exigencia personal entre 
los bautizados, sobre todo comparándolo con el de los primeros tiem- 
pos. Sin embargo, se trataba de verdaderas conversiones: asentadas en 
una fe firme, porque veían y valoraban el poder de Dios, aunque falta- 
se hondura y firmeza en las convicciones morales y una aspiración se- 
ria a la santidad. Es decir, se trataba de una conversión sincera pero 
poco interiorizada: cambio de creencias, pero no un completo cambio 
de mentalidad, costumbres, vida, etc. El cambio se producía, con fre- 
cuencia, como fruto del sentimiento y del entusiasmo, pero no como 
término natural de un proceso de convicción íntima. 


Además había que educar las innatas tendencias a la violencia y a 
la sensualidad, que tantos problemas crearon en los reinos cristianos 
durante siglos. Todo esto aparecía más acentuado en los germanos 
evangelizados directamente en su tierra que en los que habían ocupado 
antes el territorio del antiguo imperio romano y estaban no sólo más 
cristianizados, sino también más romanizados. 


Toda esta situación acentuaba el que los ojos se volvieran a los 
monjes: eran casi la única solución —como modelo o como ayuda—, por 
su mayor nivel moral y espiritual. El clero secular, por su parte, no so- 
lía estar en mejores condiciones que el pueblo campesino del que sur- 
gía habitualmente. De esta forma, los principales núcleos monásticos 
fueron también las principales fuentes de vida espiritual para el común 
de los cristianos. 

La devoción a los santos fue un aspecto importante de la piedad 
popular altomedieval, que completaba la centralidad del trato con Dios 
a través de Jesucristo. Un hecho conocido y significativo al respecto 
son las peregrinaciones: las tumbas de los Apóstoles en Roma y en 
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Compostela acabaron movilizando a tanta gente como los Santos Lu- 
gares en Palestina; y muchos otros lugares con reliquias de mártires o 
santos eran también masivamente visitados. En dichas peregrinaciones, 
por lo demás, había un hondo sentido penitente, característico también 
del alma medieval. 


Detrás de ese espíritu peregrino estaba la veneración de las reli- 
quias: hasta el siglo VII, se veneraban en general en su lugar, sin tocar- 
las (tomando, en todo caso, el aceite de las lámparas); después, las gue- 
rras e invasiones obligaron a traslados, y las reliquias empezaron a 
viajar, dividirse, repartirse, dando lugar también a abusos y falsificacio- 
nes. Análogamente ocurrió con las reliquias de la pasión del Señor, más 
valiosas aún. Como todo ello se hacía con gran veneración y respeto, 
pero poco sentido crítico, la dificultad para distinguir lo auténtico de lo 
falso aumentaba, a pesar de los esfuerzos realizados en ese sentido. 


Proliferó en todos estos siglos, a su vez, la literatura hagiográfica, 
con tendencia a resaltar, en esas vidas de santos, los milagros y hechos 
prodigiosos o heroicos, que calaban con facilidad en la mentalidad de 
la gente sencilla. Aumentaron también en número e importancia, tanto 
litúrgica como popular, las fiestas de los santos: proliferaron los marti- 
rologios para el uso litúrgico, con resúmenes de sus vidas. 


Poco a poco empezó a destacar, mucho más marcadamente que en 
la antigúiedad, la devoción a la Virgen: por ejemplo, se le empezó a de- 
dicar el sábado, con misa votiva propia; se celebraban las fiestas de su 
Virginidad, su Asunción y otros privilegios marianos en muchos luga- 
res, etc. Se acudía sobre todo a la protección y ayuda de María y de los 
santos: se prodigaron las procesiones, rogativas y letanías en aniversa- 
rios, calamidades, etc. Análogamente, se acudía mucho a la intercesión 
de los ángeles. 


También el diablo jugaba un papel importante en la piedad popu- 
lar, al atribuírsele casi todo lo negativo que ocurría: de ahí la prolifera- 
ción de los exorcismos, los sacramentales, etc. 


El influjo monástico, y particularmente benedictino, se aprecia so- 
bre todo en la piedad litúrgica, que derivó claramente hacia el simbo- 
lismo: se fueron introduciendo nuevas interpretaciones alegóricas de 
los antiguos ritos, o se realizaron cambios en ellos, en esa dirección. 
Aunque, con nuestra mentalidad actual, pueda parecer que el pueblo se 
alejaba así del sentido más genuino y profundo del misterio, de hecho 
les llevaba casi siempre a vivir la liturgia con más piedad. 


En la Misa, por ejemplo, como una forma de participación, se res- 
pondía mucho a las oraciones sacerdotales (se introdujeron muchos 
Amen en los textos litúrgicos). Por diversas causas, se multiplicó el nú- 
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mero de sacerdotes, de monjes que se ordenaban, de Misas privadas, 
etc. Aumentaron y se enriquecieron las grandes solemnidades litúrgi- 
cas de los principales misterios cristianos: Navidad, Epifanía, Pascua y 
Pentecostés, sobre todo. Sin embargo, se comulgaba poco todavía (in- 
cluso menos que en épocas anteriores): tras esta costumbre había una 
exagerada conciencia de la propia bajeza, junto a un considerable rigo- 
rismo penitencial. 


El espíritu penitente, en efecto, fue un aspecto clave de la piedad 
altomedieval; sin duda motivado también por el influjo monástico. 
Proliferaron los libros penitenciales detallados; se imponían fuertes pe- 
nitencias públicas para alcanzar el perdón de los pecados graves exter- 
nos, aunque fue creciendo cada vez más la confesión también de los 
pecados veniales y la penitencia privada. La penitencia, sobre todo, 
consistía en el ayuno y la abstinencia; pero también en peregrinacio- 
nes, vigilias, otras mortificaciones corporales e incluso limosnas y obras 
de caridad. 


Finalmente señalemos que, además de los grandes volúmenes usa- 
dos en los monasterios, se conocen también algunos pequeños libros 
de oraciones de la época, de clara inspiración bíblica y litúrgica, de 
mayor difusión entre todo tipo de cristianos, aunque había muchos anal- 
fabetos a los que sólo alcanzaba la enseñanza oral. 
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EL AUGE DEL MONACATO BENEDICTINO 


Los siglos XI y XII fueron una época de progresivo renacimiento 
espiritual en la Iglesia, con un notable enriquecimiento tanto de la doc- 
trina como de la calidad de vida. Lideraron ese renacimiento sucesivas 
importantes reformas del monacato, casi todas ellas dentro de la gran 
familia benedictina. Es el caso de Cluny, primero, y el Císter después; 
sin olvidar la aportación de las llamadas órdenes monástico-eremíticas 
y de los canónigos regulares. San Bernardo de Claraval es la figura 
más destacada de este periodo, y uno de los más grandes nombres de 
toda la historia de la espiritualidad cristiana. 


1. CLUNY Y SU INFLUJO 


En plena decadencia del llamado siglo de hierro nació, con el mo- 
nasterio de Cluny, el germen de la futura reforma eclesiástica, que cul- 
minará con el papa San Gregorio VII. Cluny y todo el espíritu refor- 
mista de la época supusieron, en efecto, un importante renacimiento, 
no sólo de la vida monástica, sino de toda la espiritualidad cristiana. El 
monasterio de Cluny no fue el único impulsor de esa renovación, pero 
sí el más significativo y decisivo. 

Cluny es un monasterio benedictino francés fundado por Guiller- 
mo, duque de Aquitania, el año 910, en pleno siglo de hierro. Desde el 
principio estuvo exento de toda jurisdicción civil y eclesiástica que no 
fuera la de la Santa Sede: esto le dio una gran autonomía, ayudó a pre- 
servarlo de la corrupción común en la época y, más adelante, propor- 
cionó al papado un brazo fiel y útil en la ansiada reforma. 


Pero estos hechos no explicarían por sí solos su decisivo influjo. A 
lo anterior se unió algo providencial: en más de dos siglos —hasta bien 
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entrado el siglo XII—, mientras en Roma, sin ir más lejos, se sucedían 
más de cincuenta papas, sólo nueve abades gobernaron Cluny, y casi 
todos ellos son venerados como santos. Este hecho imprimió a la refor- 
ma cluniacense una gran estabilidad y continuidad en la línea de go- 
bierno, junto a un elevado nivel espiritual, apostólico, de formación y 
de dirección de almas. 


Avanzado el siglo XI, eran ya unos dos mil los monasterios depen- 
dientes de la gran abadía francesa, directamente fundados por ella o 
asociados después de la correspondiente reforma. Muchos otros mo- 
nasterios, aunque no vinculados jurídicamente con Cluny, recibieron 
también el influjo espiritual de esa reforma, lo que permite que, desde 
nuestro punto de vista, se les pueda considerar verdaderamente clunia- 
censes. 


Cuando empezaron a faltar las grandes figuras reformistas, se 
acentuaron algunos defectos latentes; pero se mantuvo el espíritu bás1- 
co y el esquema organizativo; de tal forma que la orden benedictina 
como tal, a través de algunas reformas, divisiones y confederaciones, 
se puede considerar heredera no sólo de San Benito, sino también del 
espíritu de Cluny. Por eso, los benedictinos pueden ser considerados 
con justicia la orden religiosa más antigua y una de las más beneméri- 
tas del Occidente cristiano. 


Volviendo al siglo X, enumeremos los principales elementos nue- 
vos, de régimen y espiritualidad, que Cluny aportó entonces a la vida 
benedictina. El criterio de exención fue el fundamento jurídico princi- 
pal: Cluny y todos sus monasterios asociados estaban exentos de las 
autoridades locales, tanto eclesiásticas como civiles. El abad de Cluny 
tenía la máxima autoridad sobre todos los monjes y propiedades del 
monasterio y también de los monasterios federados: nombraba todos 
los abades; recibía la profesión de todos los monjes, etc. Al menos la 
mitad de los monjes eran ordenados sacerdotes: pasó a ser una orden 
más clerical, lo cual tuvo ventajas sensibles en el gobierno y formación 
de los monjes, y en la dedicación a tareas intelectuales. 


Se fomentó una cierta mitigación de la austeridad benedictina (para 
comprenderlo hay que tener en cuenta la importante expansión hacia el 
norte de Europa, de clima mucho más riguroso): ropa de más abrigo al 
vestir y en la cama, comida más fuerte y uso del vino, etc. Se mantuvo 
una estricta pobreza personal, pero cada abadía aumentó su riqueza y 
sus medios materiales, usados sobre todo para engrandecer la magnifi- 
cencia del culto (todavía dentro de la modestia propia del románico). 


Se disminuyó la dedicación al trabajo manual y aumentó el estudio 
entre los monjes, sobre todo los clérigos; quedando lo manual en ma- 
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nos de los monjes no clérigos o de laicos asalariados: esto dio origen a 
los «oblatos», «conversos» y «familiares», que llevaban frecuentemen- 
te distinto hábito y tenían un régimen diverso de vida, pero eran consi- 
derados monjes o asimilados a ellos. 


Crecieron, en cambio, la salmodia y la lectio divina, intentando 
contrarrestar así la decadencia en la piedad y facilitando el estudio y el 
aumento del nivel intelectual. Con el tiempo esto tendió, en bastantes 
casos, a degenerar, debido a la falta de interioridad y al exceso de ruti- 
na, desequilibrando un tanto el famoso «ora et labora» de San Benito. 
Paralelamente, creció el esplendor y la riqueza del culto, incluyendo el 
canto. Junto a las grandes virtudes que refleja este comportamiento 
surgieron problemas a la hora de vivir la pobreza, lo que explica la re- 
acción posterior, más austera, del Císter y otras Órdenes. 


En la reflexión teológico-espiritual, por su parte, se aprecia una 
concepción más dinámica y escatológica de la salvación, considerada 
más desde el punto de vista universal que desde el personal, con un 
continuo apoyo en la Historia Sagrada, incluso para las ciencias profa- 
nas, que con frecuencia también cultivaban. Creció el uso de los auto- 
res clásicos, incluidos los filósofos, pero utilizados como una fuente 
más: no hay un uso de la filosofía como método o instrumento teológi- 
co-especulativo (una excepción clara es San Anselmo; de ahí que se le 
considere el padre de la escolástica). Se mantuvo, e incluso se incre- 
mentó el uso de la exégesis alegórica y, dentro del continuo recurso a 
los Padres, el influjo agustiniano y gregoriano. 


Los grandes abades de Cluny fueron, en gran parte, los responsa- 
bles de este resurgimiento. Hombres de gran talla humana y sobrenatu- 
ral, a los que el Papa en persona y numerosos prelados y príncipes se 
dirigieron como consultores y colaboradores en todo tipo de tareas; sin 
embargo, se preocuparon sobre todo de la organización, formación y 
nivel espiritual de sus monjes, cada vez más numerosos. 

El primer abad fue el Beato Bernón (+ 927), autor de las Consti- 
tuciones cluniacences. Su sucesor, San Odón (+ 942) completó la re- 
gulación canónica y espiritual del monasterio con las Colaciones y el 
Espíritu y costumbres cluntacenses. 

San Mayol (+ 994) gobernó Cluny durante 46 años, que fueron 
los de la primera gran expansión, que colocó al monasterio, en el inicio 
del siglo XI, en perfectas condiciones para la reforma que empezaría 
pronto en toda la Iglesia. Viajó continuamente difundiendo la reforma 
monástica, apoyándose en su gran prestigio personal. San Odilón (+ 
1049) gobernó 55 años, consolidando la expansión y el influjo clunia- 
cense, y favoreciendo el espíritu reformista que se empezaba a sentir 
por toda la Iglesia, y en Roma en particular. 
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San Hugo (+ 1109) fue el más prestigioso de esta excelsa serie de 
abades. Gobernó Cluny 60 años, y vivió en primera persona los años 
centrales de la reforma gregoriana y de la guerra de las investiduras, 
con intervenciones decisivas; mientras, gobernaba con sabiduría y san- 
tidad una orden ya numerosísima. 


Después de un inicio de decadencia, ya en el siglo XII, Pedro el 
Venerable (+ 1157), el más intelectual de los abades cluniacenses, 1m- 
primió a la orden un nuevo impulso, aunque sin llegar a recuperar su 
anterior esplendor. Es el autor de los Estatutos de la congregación clu- 
niacense, con pequeñas modificaciones de la legislación anterior. Con- 
servamos de él también Cartas, Sermones y el tratado Los milagros 
(sobre el discernimiento de espíritus). Fue a la vez amigo y discrepante 
en algunos aspectos intelectuales de San Bernardo. 


Entre los santos y autores espirituales benedictinos, más o menos 
dependientes de Cluny y de su impulso reformador, destaca ante todo 
San Anselmo de Canterbury (1033-1109). Nació en Aosta (Piamon- 
te) en 1033 o principios de 1034. Ingresó en el monasterio de Bec 
(1060), donde recibió una amplia formación cultural de manos de otro 
gran abad y obispo: Lanfranco. En 1078, fue elegido abad del mismo 
Bec; y en 1093, sucedió al propio Lanfranco como arzobispo de Can- 
terbury, destacando enseguida por su celo pastoral y reformador, desde 
su sede y en sus diversos viajes por toda Europa. Murió el 21 de abril 
de 1109. 


Los escritos principales de San Anselmo, desde nuestro punto de 
vista, son las Oraciones y Meditaciones (no todas de atribución clara), 
el importante díptico sobre los Atributos divinos y la Trinidad formado 
por el Monologion y el Proslogion, los tratados Sobre el libre arbitrio 
y ¿Por qué Dios se ha hecho Hombre? , y sus Cartas y Homilías. 


Su tendencia a la especulación le distingue claramente del conjun- 
to de la espiritualidad benedictina; sin embargo, no pierde el tono afec- 
tivo típico de la época, ni deja de tener en cuenta la herencia de los Pa- 
dres y de la tradición monástica. De hecho, su importancia como autor 
espiritual, siendo grande, es mucho menor que como teólogo. En la 
práctica no es fácil distinguir en las obras de San Anselmo lo que es 
teología especulativa y lo que es mística; con frecuencia se le ha inter- 
pretado unilateralmente en una de esas direcciones, pero parece que 
hay que buscar, en el conjunto de su obra, un equilibrio entre lo racio- 
nal y lo contemplativo: podemos decir que estamos ante una «theolo- 
gia mentis et cordis», una unión de teología especulativa y afectiva. 


Para San Anselmo, la oración es sobre todo meditación: reflexión 
sobre Dios, su naturaleza, la Trinidad, y sobre la relación del hombre 
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con Él; meditación apoyada mucho más en la razón que la más típica 
lectio divina monástica, es decir, no tan saturada de literalidad y alego- 
ría bíblica. 


San Anselmo distingue fe, experiencia y conocimiento, como tres 
pasos en el acceso del alma a Dios. El «conocimiento» es intuición con- 
templativa, pero sin excluir la especulación: aspecto en el que se separa 
del pensamiento de muchos otros autores, que suelen centrar más la con- 
templación en un conocimiento de amor, experimental, intuitivo, sin es- 
peculación. Los mismos rasgos se observan en su concepción de la puri- 
ficación: la presenta, sobre todo, como fruto de la iluminación del alma, 
que proporciona la ciencia; es decir, es una purificación principalmente 
intelectual. | 


La gracia divina ocupa el primer puesto en la iniciativa de la vida 
espiritual: la rectitud en el pensamiento y en la acción se reciben de 
Dios, de la Verdad divina. Además, la espiritualidad de San Anselmo 
tiende a centrarse más en la Divinidad de Jesucristo que en su Humani- 
dad. Es un santo muy mariano también. Finalmente, en las meditacio- 
nes y en las cartas nos muestra sus grandes dotes de maestro y de di- 
rector espiritual, sobre todo de monjes. 


Juan de Fécamp (+ 1078) es un autor que ha crecido últimamen- 
te en importancia entre los estudiosos, debido a que muchos escritos, 
considerados ahora suyos, han circulado en otras épocas a nombre de 
San Anselmo, San Agustín o San Ambrosio. Fue abad del monasterio 
de Fécamp, en Normandía, a donde fue llamado desde Italia. Sus prin- 
cipales obras espirituales son conjuntos de Oraciones y Meditaciones, 
Cartas y la Confesión teológica. Tiene un estilo directo, sereno, piado- 
so, práctico, penetrante, que invita a meditar. Su espiritualidad está 
centrada en la más genuina lectio divina monástica. 


Otro excelente escritor, típicamente monástico y particularmente 
prolífico, es Ruperto de Deutz (1075-1130): nacido en Lieja y monje 
en esa ciudad, se trasladó después a Colonia por problemas relativos a 
la guerra de las investiduras; allí llegó a ser abad del monasterio de 
Deutz. Su extensa producción escrita consta fundamentalmente de co- 
mentarios bíblicos, el más importante de los cuales lleva por título La 
Trinidad y sus obras, cuya tercera parte (Las obras del Espíritu Santo) 
tiene especial importancia para la teología de los dones del Espíritu 
Santo. También ha sido influyente su Comentario al Cantar de los Can- 
tares, al ser la primera aplicación íntegramente mariana de las clásicas 
relaciones entre el esposo y la esposa. 


Ruperto es uno de los más genuinos representantes de la teología 
monástica tradicional. De hecho, polemizó ardientemente con los pri- 
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meros escolásticos, personificados en la escuela de Laon. Es un pro- 
fundísimo conocedor de la Sagrada Escritura y de todas las formas de 
exégesis patrística y medieval, que utiliza magistralmente en sus exten- 
sos comentarios, profundos y piadosos a la vez. Su obra, en conjunto, 
se caracteriza como una visión histórico-salvífica trinitaria y pneuma- 
tológica del mundo, de la Iglesia y de la vida cristiana personal. Ade- 
más de la lectio divina, no falta en sus obras una espiritualidad de cor- 
te litúreico y contemplativo. 


Pedro de las Celdas (+ 1183), por su parte, es el autor de una de 
las más importantes obras de la. época sobre la vida monástica: La dis- 
ciplina en el claustro. 


Los monasterios femeninos también vivieron el fuerte impulso re- 
formista de esta época, y en particular el influjo de Cluny. En general, 
su organización y espiritualidad es paralela a la del monacato masculi- 
no, aunque no faltaron iniciativas más directamente femeninas. 


En particular, el género literario que podemos denominar «místi- 
co-autobiográfico», que tan importantes frutos dará en la historia de la 
espiritualidad, y anticipado en buena medida por las Confesiones de 
San Agustín, se puede considerar iniciado por algunas santas monjas 
benedictinas del siglo XII, que tendrán pronto continuidad entre las 
cistercienses, en el XII '. Dos santas de la época destacan particular- 
mente en este apartado. 


Santa Hildegarda (1098-1179), de origen renano y noble, inició 
la vida monástica a los 18 años, y fue abadesa del monasterio de Bin- 
gen desde 1136. Su obra más importante es Conoce los caminos del 
Señor. De características análogas son Las obras del Señor y La vida 
meritoria. Se conservan además unas 300 carías suyas. Estamos ante 
una literatura mística marcadamente descriptiva y experimental, inclu- 
yendo visiones y revelaciones privadas y otras gracias extraordinarias. 
En las obras de Santa Hildegarda hay una rica doctrina sobre la purifi- 
cación del alma, la contemplación, las virtudes, la docilidad al Espíritu 
Santo, la meditación bíblica y litúrgica, etc. Recientemente ha crecido 
también mucho su interés como fuente de valiosos datos sociológicos, 
antropológicos e incluso científicos de la época. 


Santa Isabel de Schónau (1129-1167) describe experiencias per- 
sonales similares a las de Santa Hildegarda (con la que mantuvo co- 


1. También se conserva alguna obra espiritual expresamente dirigida a monjas, 
como el anónimo Espejo de las vírgenes, del siglo XII. 
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rrespondencia y amistad), aunque con mayor número de fenómenos de 
tipo extático. Ese es el contenido fundamental de sus libros: Caminos 
del Señor, Visiones y Resurrección de la Virgen María. En sus Cartas, 
encontramos consejos espirituales para todo tipo de personas que se di- 
rigían a ella. 


2. LAS ÓRDENES MONÁSTICO-EREMÍTICAS 


A lo largo de toda la alta edad media, la vida eremítica se había 
mantenido de forma espontánea y aislada, pero con mucha menos fuer- 
za que en los inicios del monaquismo, y prácticamente eclipsada por el 
enorme auge de los monasterios. En el momento histórico que ahora 
nos ocupa, el ambiente reformista, que siempre supone una mirada ha- 
cia los orígenes, cuajó también en un resurgir del eremitismo; pero, so- 
bre todo, se plasmó en una nueva forma de vida monástica que busca- 
ba un mayor equilibrio entre lo eremítico y lo cenobítico, y con ello 
una mayor austeridad de vida y un mayor acento en la piedad personal, 
frente a los posibles excesos de una vida común poco equilibrada. 


Por caminos diferentes y a distancia de casi un siglo, dos grandes 
santos fundaron dos importantes familias monásticas de estas caracte- 
rísticas: San Romualdo, los camaldulenses; San Bruno, los cartujos. 


San Romualdo (+ 1027) pertenecía a la familia ducal de Rávena. 
Ingresó en el monasterio benedictino de San Apolinar de Classe, cuya 
relajación le llevó a retirarse como anacoreta. Al formarse a su alrede- 
dor un importante número de discípulos, fundó el monasterio de la Ca- 
máldula, en el año 1010, en los Apeninos, en forma de eremitorio. De 
ese primer centro surgió el nombre de la orden, como era habitual en- 
tre las fundaciones monásticas de la época, organizadas como agrupa- 
ciones de monasterios filiales de uno principal. En efecto, en el caso de 
la Camáldula, bajo su impulso surgieron otros eremitorios, aunque no 
tomaron una estructura definitiva y centralizada hasta años después de 
la muerte de San Romualdo, estando en manos de San Rodolfo, cuarto 
prior general, entre 1080 y 1085. 


San Romualdo partió, en su concepción, de la regla y la tradición 
benedictina, pero añadiendo rasgos eremitas con objeto de recuperar la 
primitiva austeridad: la vida silenciosa y penitente de los Padres del 
desierto. El cenobio se transformó así, prácticamente, en una prepara- 
ción a la vida solitaria. Surgieron, en particular, dentro del mismo mo- 
nasterio, los «reclusos», que transcurrían toda su vida en la celda, 
mientras los demás monjes tenían algunas actividades en común dentro 
de la general tendencia a la soledad. La mayor austeridad se notaba, 


109 





HISTORIA DE LA ESPIRITUALIDAD 


además, en el silencio riguroso, las fuertes mortificaciones corporales 
y el hábito blanco (que suele ser señal, entre los monjes, de mayor r1- 
gor penitencial y mayor dedicación a la vida contemplativa). 


Siguieron siendo elementos esenciales de la espiritualidad monás- 
tica camaldulense la lectio divina, el oficio divino y el trabajo manual 
(cada monje solía tener un pequeño jardín para cultivar, por ejemplo). 
Anticiparon también algunos rasgos del futuro Císter en su devoción a 
la Humanidad del Señor, a la Virgen y a las reliquias. 


San Pedro Damián (988-1072) fue el principal representante del 
espíritu camaldulense en esta época, y una de las almas de mayor celo 
reformista de todo el siglo XI. En 1044, fue nombrado superior del ere- 
mitorio camaldulense de Fonte Avellana. Posteriormente llegó a ser 
cardenal y brazo derecho de varios papas en la lucha contra los nicolaí- 
tas y simoníacos, y en el grave problema de las investiduras. Su activi- 
dad reformista se desarrolló, sobre todo, en el norte de Italia. Fue un 
hombre de proverbial austeridad y rigor ascético consigo mismo y con 
los demás. Entre sus tratados destacan: El abandono del mundo, La 
perfección de los monjes, La vida eremítica, Sobre la paciencia, La 
dignidad del sacerdocio, etc. 


Además de por su austeridad, el espíritu camaldulense se refleja 
también, en la obra de San Pedro Damián, en sus rasgos afectivos, y en 
su piedad en torno a Jesús y a María. Por ejemplo, al proponer la imi- 
tación de la pasión del Señor incluye la devoción a las cinco llagas, que 
posteriormente alcanzaría notable popularidad. Es un reformador y un 
maestro espiritual preocupado tanto por la vida monástica como por la 
vida clerical y laical, para las que también escribió con energía y exi- 
gencia, aunque siempre en un tono genuinamente monástico. 


El fundador de la Cartuja, San Bruno (ca.1030-1101), nació en 
Colonia. Posteriormente se trasladó a Reims, donde se dedicó a la en- 
señanza, llegando a ser canciller. Era muy estimado en esa ciudad, has- 
ta el punto de que quisieron nombrarlo obispo; pero él, desencantado 
del ambiente, y molesto con numerosos comportamientos corruptos, se 
retiró a un lugar solitario. Más tarde, en los montes del Delfinado, cer- 
ca de Grenoble, fundó la Gran Cartuja (1084), ya con sus rasgos carac- 
terísticos. Llamado como consejero por el papa Urbano Il, pasó un 
tiempo en Roma, hasta que marchó a fundar otro monasterio similar a 
la Cartuja en Calabria (1091), donde permaneció ya hasta su muerte, 
ocurrida el 6-X-1101. Se conservan varios escritos suyos: El abandono 
del mundo, Comentario a los Salmos y a las Epístolas de San Pablo. El 
mismo no escribió ninguna regla para la Cartuja, cuyas constituciones 
definitivas elaboró más tarde Guigo 1. 


110 


EL_AUGE DEL MONACATO BENEDICTINO 


A diferencia de los camaldulenses, la Cartuja no parte directamen- 
te de la tradición y la regla benedictina, aunque la tiene en cuenta, jun- 
to a otras tradiciones monásticas. Sin embargo, en el fondo, estamos 
ante la misma idea que la Camáldula: una combinación de los dos tipos 
de vida monástica, eremítica y cenobítica. Los cartujos acentuaron to- 
davía más el espíritu austero; en particular, buscaban vivir una mayor 
soledad y un silencio más estricto, como caminos principales para su 
encuentro contemplativo con Dios. 


La celda, en efecto, es el centro de la vida del cartujo. Para cada 
monje, consiste en una pequeña casa con oratorio, alcoba, taller, huerta 
y almacén. Los servicios comunes del monasterio son, en consecuen- 
cia, mucho menores. Se reúnen tan sólo dos veces al día y una por la 
noche, para algunas horas del oficio (maitines, laudes y vísperas). Al 
principio, sólo existía un rato de recreo, el domingo después de la co- 
mida; después se introdujo una segunda ocasión de recreo y conversa- 
ción. En la misma línea de austeridad, realizan una única comida al 
día, muy simple. En general, gozan de gran libertad en la piedad perso- 
nal, la penitencia, el trabajo, etc., como consecuencia de su tendencia a 
la soledad. 


Otra peculiaridad de la cartuja es el rezo diario y privado del oficio 
de difuntos y del de la Virgen. Como otras Órdenes de la época, desta- 
can, en efecto, por su piedad mariana y por el trato con la Humanidad 
de Jesucristo. De ahí brota una espiritualidad marcada por la sencillez 
y la ternura. 


En la cartuja está prescrito también transcribir y componer libros. 
Con frecuencia, han escrito de forma anónima. Este apostolado litera- 
rio ha dado muchos frutos en la historia de la espiritualidad, como ten- 
dremos ocasión de ir comprobando en capítulos posteriores. 


En la práctica, se ha observado siempre entre los cartujos un gran 
equilibrio, a pesar del tipo de vida bastante excepcional que llevan. De 
hecho, la vida en la cartuja parece exigir unas particulares condiciones 
no sólo espirituales, sino también físicas y psíquicas, quizá no tan ne- 
cesarias en otras formas de vida monástica. Es una orden que siempre 
ha impresionado por su fidelidad y firmeza: nunca ha sido muy nume- 
rosa, pero sí con vocaciones constantes. Es famosa y justa la alabanza 
del papa Inocencio XI, pronunciada en 1688: «Cartusia numquam re- 
formata quia numquam deformala». 

Además del propio San Bruno, ya en estos primeros tiempos de 
existencia de la orden, varios cartujos destacaron por sus escritos espl- 
rituales. Es el caso de Guigo 1 (1084-1128; quinto prior general), autor 
de las Costumbres de la cartuja: forma definitiva de la regla, que per- 
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filó, a petición de los propios monjes, toda la normativa anterior. Estas 
constituciones fueron aprobadas en 1133 por Inocencio 11. Escribió 
también un Tratado de la vida contemplativa y varias Meditaciones y 
Cartas. 


Desde el punto de vista doctrinal-espiritual todavía tiene mayor in- 
terés la obra de Guigo HH (+ 1188) La escalera claustral: atribuida en 
ocasiones a San Agustín o a San Bernardo, ha sido considerada por al- 
gunos un anticipo de la Devotio moderna, ya que es uno de los prime- 
ros tratados que introducen un cierto método en la práctica de la ora- 
ción mental. Guigo habla de cuatro modos principales de oración: 
lectura, meditación, oración afectiva y contemplación, dando de ellos 
unas definiciones que pronto fueron clásicas. 


Por ejemplo, en un certero párrafo, muy citado, enseña el necesa- 
rio equilibrio entre esas cuatro formas de oración: «La lectura sin la 
meditación es árida; la meditación sin la lectura está sometida al error; 
la oración sin la meditación es tibia; la meditación sin la oración es es- 
téril; la oración ferviente obtiene la contemplación; la contemplación 
sin oración es cosa rara o casi milagrosa»”. 


Otro escritor cartujo de gran talla es Adán de Escocia (+ ca.1210). 
Vivió como premonstratense hasta que, en 1187, entró en una cartuja 
inglesa. Escribió varias obras sobre la oración y la contemplación, en- 
tre otros temas. 


Mientras, en 1147, se habían fundado también las primeras cartu- 
jas femeninas por iniciativa del séptimo prior general, Anselmo (+ 1178), 
luego obispo de Belley. 


3. EL CÍSTER Y SAN BERNARDO 


El nombre de Cister o Citeaux, geográfico, proviene de scitus, que 
significa junco. Una vez más el monasterio original dio nombre a toda 
una orden monástica. San Roberto de Molesmes (ca.1028-1111) fue 
el fundador del monasterio del Císter en el año 1098. Tomó esa inicia- 
tiva ante el relajamiento de su propio monasterio de Molesmes, que no 
lograba atajar; pero poco después el papa le mandó volver a su antiguo 
puesto. Le sustituyó al frente del Císter, aunque por poco tiempo, San 
Alberico (+ 1109). Pero fue San Esteban Harding (+ 1134) el que dio 
forma y espíritu al nuevo monasterio, con la Carta de la caridad 


2. Guico H, Scala claustralium, cap. XII. 
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(1118); y el gran San Bernardo de Claraval el verdadero impulsor y pa- 
dre espiritual de la orden, como veremos enseguida. 


El espíritu cisterciense supuso una vuelta más estricta a la regla de 
San Benito, recuperando su austeridad y simplicidad, que ellos consi- 
deraban excesivamente relajada en la mayoría de los monasterios be- 
nedictinos de la época. De acuerdo con esa intención reformista de 
fondo, se buscaba evitar la dispersión y la singularización de los mo- 
nasterios y, a la vez, un exceso de concentración: para ello, se estable- 
cieron abadías «madres» (como Claraval), dependientes de la central, 
pero con otros monasterios afiliados a ellas, de forma que no todo de- 
pendía directamente del mismo monasterio de Citeaux, como ocurría 
en Cluny. El poder del abad principal tampoco era absoluto: era el ca- 
pítulo de todos los abades el que decidía sobre las leyes generales de la 
orden. 


Propugnaban la vuelta al trabajo manual, reduciendo el tiempo de- 
dicado a la lectio divina y al estudio; sin embargo, no descendió por 
ello, en general, el nivel teológico y espiritual. Con el tiempo, el traba- 
jo manual tenderá a ser reservado a los conversi o legos, como en la 
mayoría de las órdenes religiosas. La liturgia también se simplificó, 
aunque manteniendo la centralidad, características y duración que le 
diera San Benito. 


Se acentuó la pobreza colectiva, y no sólo la individual: los mo- 
nasterios cistercienses apenas disponían de propiedades territoriales, 
excepto los cultivos realizados directamente por los monjes. No reco- 
gían diezmos ni regentaban parroquias. Las iglesias abaciales apenas 
tenían adornos y destacaban por su sencillez, aunque no faltaban las 
imágenes de la Cruz, de la Virgen, de San Benito..., y pronto también 
del propio San Bernardo. 


Se acentuaron la clausura y la tendencia a la soledad, aunque sin 
llegar a la forma de vida de camaldulenses y cartujos. Por ejemplo, los 
monasterios cistercienses solían estar más alejados de las ciudades que 
los cluniacenses. El hábito blanco, usado en lugar del negro habitual en 
otras congregaciones benedictinas, simboliza esa austeridad, y dará lu- 
gar a la fórmula popular de distinguir Císter y 06: «monjes blancos» 
frente a «monjes negros». 


No obstante, los cistercienses eran más dados a la predicación de 
puertas afuera del monasterio, lo que contribuyó a su decisivo influjo 
en la piedad popular: el caso personal de San Bernardo resulta emble- 
mático en este sentido. 


San Bernardo de Claraval no sólo es la gran figura de la familia 
cisterciense, sino uno de los santos más influyentes de toda la historia 


113 





LEPE ESE 


A 


A 
- O A 


HISTORIA DE LA ESPIRITUALIDAD 


de la espiritualidad. Nació en el año 1090, en Borgoña. Tomó la carre- 
ra de letras, a diferencia de las tendencias militares del resto de la fami- 
lia. En 1107, a la muerte de su madre, sufrió una profunda conversión 
y empezó a madurar su vocación monástica, removiendo además a pa- 
rientes y amigos. Ese impulso interior y apostólico se concretó en 
1112, cuando ingresó en Citeaux con 30 compañeros, entre los que es- 
taban un tío suyo, cuatro hermanos y varios primos; su padre, otro her- 
mano y su hermana abrazaron también años después la vida monástica. 
De esta forma, el todavía joven monasterio, que pasaba por un momen- 
to de crisis tras el fallecimiento de varios monjes por una epidemia, re- 
cibió su impulso definitivo. 

San Bernardo destacó enseguida por su gran austeridad, su humil- 
dad y su capacidad de trabajo. Por ello muy pronto, en 1115, San Este- 
ban Harding le encargó la fundación y dirección del monasterio de 
Clairvaux (Claraval), tercera fundación del Císter. Fue abad de Clara- 
val desde ese momento hasta su muerte, compatibilizándolo con sus 
muchas otras tareas. Desde allí fundó personalmente otros 68 monaste- 
rios; pero muchas otras fundaciones cistercienses dependen de su in- 
flujo: a su muerte el Císter había alcanzado la cifra de 343 monaste- 
rios. 

A pesar de sus resistencias a salir de la clausura monástica, su 
prestigio y su fama de santidad era tal que debió hacerlo con frecuen- 
cia, para solucionar todo tipo de problemas dogmáticos, pastorales y 
políticos, requerido por Papas, obispos y abades, reyes y nobles. San 
Bernardo empezó a desplegar así una enorme actividad extramonástl- 
ca, que supo combinar con su vida contemplativa, su abundante predi- 
cación, la dirección de su monasterio y de los dependientes de él, su 
extensa producción escrita y una abundante correspondencia. Su perso- 
nalidad y actividad llegaron a dominar su época: pocos periodos histó- 
ricos en la Iglesia y en el mundo han tenido un nombre propio tan 1n- 
discutible. Murió en Claraval, el 20-VIIT-1153. Se le suele conocer 
como el doctor melifluo, debido a su peculiar estilo oral y escrito. 


Entre su extensa y siempre sugerente producción escrita se deben 
destacar los Sermones sobre el Cantar de los Cantares; los tratados So- 
bre los grados de la humildad y la soberbia, Sobre el Amor de Dios, La 
Apología al abad Guillermo, Sobre la gracia y la libertad, Sobre el mi- 
nisterio episcopal, Sobre la conversión a los clérigos y Sobre la consi- 
deración al papa Eugenio III, etc.; y los numerosos Sermones litúrgi- 
cos, marianos, etc., más sus Cartas. 


Estamos, como hemos dicho, ante uno de los maestros espirituales 
más importantes e influyentes de toda la Historia de la espiritualidad. 
San Bernardo no es un escritor metódico: fácilmente se deja llevar por 
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cualquier idea que se le atraviesa en el transcurso de su disertación; 
pero, dentro de ello, es claro y ordenado. Además de la Sagrada Escri- 
tura y la liturgia, se nota en su obra el influjo de San Agustín y San 
Gregorio Magno; pero, sobre todo, es un autor muy personal. Tiene un 
estilo típico de buen orador: directo, encendido, vehemente, buscando 
siempre remover y encender a su interlocutor. Llegó así, con facilidad, 
a la gente de su época, y ha seguido entusiasmando a sus lectores de to- 
dos los tiempos. Sus obras gozan también de gran unción y piedad; uti- 
liza expresiones tiernas y fuertes a la vez, que permiten a sus enseñan- 
zas penetrar hasta lo más profundo del alma. 


Su gran influencia se explica además por la variedad de temas que 
aborda y por la piedad, acierto y elocuencia con que los trata. En sus li- 
bros queda bien reflejada su profunda vida interior y su incansable ac- 
tividad externa. La orden cisterciense tomó como propia toda la doctri- 
na bernardiana, pero desde el principio poseía carácter universal. 


En conjunto, San Bernardo presenta un cuadro muy completo de la 
vida espiritual, desde el pecado hasta la gloria, pasando por el conoci- 
miento de sí mismo apoyado en la humildad, la contemplación y el 
amor esponsal con Dios. La vida espiritual viene a ser un encuentro de 
la miseria del hombre y de la misericordia divina, personificados en el 
Verbo encarnado. Destaquemos, de ese amplio panorama general, al- 
gunos de los temas más característicos de la espiritualidad bernardiana. 


El hombre, imagen de Dios, ha caído en el pecado, que deforma el 
alma y supone un repliegue hacia la vanidad de la tierra. Para mostrar- 
lo, San Bernardo habla de los doce grados de soberbia, que se oponen 
a los doce grados de humildad enseñados por San Benito. En su anál:- 
sis de la soberbia y de la humildad se aprecia especialmente su gran 
experiencia de la psicología humana. Enumero esos doce grados de so- 
berbia, desde el más superficial al más grave: curiosidad, ligereza, ale- 
ería tonta, jactancia, singularizarse, arrogancia, presunción, defensa de 
los propios pecados, confesión simulada u ostentosa de los pecados, re- 
belión, libertad de pecar, costumbre de pecar. 


Por ese camino, el hombre pierde la imagen de su Creador y la es- 
pecial semejanza que recibió por la gracia: mantiene su libre albedrío, 
pero sin la verdadera libertad que da la gracia. Para recuperar su condi- 
ción, el hombre necesita una profunda conversión, mediante la humil- 
dad: «No podría mantenerse nuestro edificio espiritual, si no es sobre 
el cimiento sólido de la humildad»?. 


3. SAN BERNARDO, Sermones sobre el Cantar, 36,5. 
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Jesucristo, en cuanto Él mismo es la Verdad y la Humildad, toma 
posesión de nosotros y nos va liberando, despegando de la tierra, por 
su Amor, hasta alcanzar la contemplación: de esta forma intervienen en 
la vida espiritual el libre albedrío y la libertad de la gracia. El Espíritu 
Santo añade también al espíritu de contrición la compasión por las mi- 
serias del prójimo: de ahí brotan las obras de misericordia, el apostola- 
do, etc. 


El mismo proceso espiritual descrito tomando como referencia la 
humildad, se puede explicar también mediante los clásicos cuatro gra- 
dos o clases de amor de que habla San Bernardo*. El más bajo es el 
amor carnal o amor a sí mismo por sí mismo. Puede conducir al peca- 
do, pero puede ser también un inicio del camino hacia el bien, sobre 
todo cuando no se ama sólo la propia carne sino tamién al prójimo, lo 
que no se puede hacer sin un cierto amor a Dios, aunque sea todavía 
muy imperfecto. 


En segundo lugar aparece el amor servil o mercenario, que se dirl- 

e a Dios por uno mismo (interesadamente); se ama a Dios porque sólo 

El puede colmar nuestras aspiraciones (el alma ha descubierto que no 

se basta a sí misma); es ya un amor bien orientado, pero dominado por 
el temor y que busca sobre todo evitar el pecado. 


El tercer grado, el amor filial, en cambio, es amor a Dios por Dios 
mismo (desinteresado); brota naturalmente, como fruto de la conside- 
ración de la bondad divina, sin temores, con facilidad, alegría y efica- 
cia. 

Finalmente, en el amor perfecto, puro, esponsal o místico, el alma 
llega a amarse a sí misma sólo por Dios; hace de los dos una sola cosa 
(el alma está deificada, y por eso sólo ama por Dios y en Dios) y lleva 
a un intenso servicio a los demás. Sin embargo, aquí en la tierra, es to- 
davía un amor débil, quebradizo, y con frecuencia pasajero. En toda 
esta doctrina encaja una famosa sentencia bernardiana, muy repetida, y 
que ha sido también atribuida a San Agustín, entre otros: «la razón del 
amor a Dios es Dios mismo. La medida del amor a Dios es amarle sin 
medida». 


Recogiendo la doctrina patrística, San Bernardo es muy claro a la 
hora de presentar la naturaleza de la perfección cristiana. Varios cono- 
cidos aforismos suyos han quedado como certera síntesis de la ense- 
ñanza clásica sobre el tema: «Nadie es perfecto si no desea ser más 
perfecto; y uno prueba que es más perfecto cuando aspira a una perfec- 


4. Cf. SAN BERNARDO, Sobre el amor de Dios, 8-11. 
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ción mayor»?*. «No merece el nombre de bueno quien no aspira a ser 
mejor; y cuando empiezas a no querer ser mejor, entonces dejas de ser 
bueno». «Si tender a la perfección es ser perfecto, no querer adelantar 
es ciertamente retroceder» ?. 


La perfección consiste, pues, en llegar al mayor grado posible de 
amor; y el amor, al mismo tiempo, es el camino hacia esa meta: el amor 
conduce al Amor. El amor perfecto corresponde a la unión mística. San 
Bernardo es un autor místico en el sentido más habitual del término. Su 
decisiva aportación al clásico simbolismo esponsal del Cantar de los 
Cantares, y su doctrina sobre el amor a Dios y la contemplación son 
buenas pruebas de ello. 


Dos elementos principales, en efecto, se dan en esa situación del 
alma: una especial experiencia de Dios y una peculiar moción del Espí- 
ritu Santo. La unión mística es, para San Bernardo, en su parte humana, 
un acto de la voluntad (amor), pero incluye un elemento cognoscitivo: 
la contemplación propiamente dicha, un «conocimiento angélico». Para 
expresarlo utiliza la frase de San Gregorio: «amor ipse notitia est». 
Como fruto del amor mutuo y de la contemplación, se da una mutua 
confianza, una conformidad de voluntades entre el alma y Dios. 


Al igual que con el amor, San Bernardo distingue claramente la 
contemplación en la tierra y la visión en el Cielo, aunque afirma que 
aquélla equivale a pregustar ya algo de ésta. También deja claro que, 
en esas íntimas relaciones, la sustancia del alma permanece infinita- 
mente distinta de la misma esencia divina: es una unión que se realiza 
por el consentimiento de la voluntad, no por confusión de naturalezas. 


Como muestra su propia experiencia personal, para el abad de Cla- 
raval la pluralidad de actividades no tiene por qué perjudicar esta unión 
entre el alma y Dios. El alma desposada con Cristo puede, además, ex- 
perimentar a intervalos, como de paso, las propias miserias (es decir, 
no hay una confirmación en gracia): la contemplación es como una 
vida intermedia entre viadores y comprehensores, pero propia de via- 
dores. Es una «deificación», una semejanza con el Verbo de Dios, pero 
todavía incompleta. 


El santo abad de Claraval siente la urgencia apostólica de comuni- 
car todo esto, pero encuentra —como casi todos los grandes místicos— el 
problema de la inefabilidad: esto le lleva a una notable utilización de 


5. SAN BERNARDO, Carta n. 34. 
6. SAN BERNARDO, Carta n. 91. 
7. SAN BERNARDO, Carta n. 254. 
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simbolismos y alegorías. Por ejemplo, San Bernardo habla ya de algo 
que populizará y ampliará Santa Teresa: las varias habitaciones de que 
dispone el Esposo, en la principal de las cuales, la más íntima, sólo la 
verdadera esposa puede entrar. 


Respecto a estas cuestiones, se aprecia, en las obras de San Ber- 
nardo, una cierta evolución: desde una consideración de la unión es- 
ponsal como algo más bien extraordinario en la tierra, hasta el conven- 
cimiento de que es un ideal al que podemos aspirar todos, con un deseo 
apasionado y exigente, y con la firme convicción de que algún día se 
colmarán nuestras aspiraciones. Por lo demás, esta unión no es fruto de 
nuestro esfuerzo, sino de la donación divina; y en la tierra no llega to- 
davía el momento de la unión definitiva y eterna entre los esposos. 


En el camino hacia esta íntima relación humano-divina, el hombre 
se puede disponer a ella, siempre con la ayuda de la gracia, a través de 
la oración. La oración nos obtiene todo lo que nos falta para ese en- 
cuentro con Dios: jamás resulta infructuosa, si es perseverante y humil- 
de. En particular, la oración conduce a la unión con Dios, meditando en 
la Humanidad de Jesús y en su vida terrena: en su infancia y su pasión, 
sobre todo. Para San Bernardo, no se puede separar la contemplación 
de Cristo-Hombre de la de Cristo-Dios: sólo así se alcanza la unión 
con el Verbo y, por El, con el Padre y el Espíritu Santo, pues el objeto 
propio, meta y principio de la contemplación es la Trinidad, y no hay 
otro camino hacia ella que Jesucristo. 


En ese contexto cristológico aparece, en la enseñanza bernardiana, 


la mediación mariana: la Santísima Virgen está, en efecto, estrecha- 
mente vinculada a los misterios de Jesús; de tal forma que no se puede 
prescindir de ella en la subida amorosa hasta Dios. Se puede justamen- 
te considerar a San Bernardo uno de los mayores doctores de María de 
la historia; ese rasgo quedó bien reflejado en la orden cisterciense, ade- 
más de influir considerablemente en la piedad popular. La oración me- 
morare que, si no es directamente suya, sí está compuesta con expre- 
siones suyas, es un buen ejemplo. 


Entre muchos otros valiosos y famosos pasajes marianos, destacan 
los comentarios de San Bernardo a la Anunciación, la forma en que 
glosa el «dulce nombre de María», su presentación de la Virgen como 
modelo de humildad, su principal virtud, y toda su doctrina sobre la 
mediación y corredención marianas: «nada ha querido Dios que tenga- 
mos que no pase por las manos de María»*. 


8. SAN BERNARDO, Sermón en la Vigilia de Navidad, 3, 10. 
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San Bernardo insiste también en la ayuda que presta en ese cami- 
no hacia Dios la protección de los ángeles, el ejemplo e intercesión de 
los santos (es uno de los primeros en destacar el papel particular de 
San José), y el contacto con los demás hombres y sus respectivas lu- 
chas. Como medios ascéticos, habla también del examen de concien- 
cia, de la guarda de pensamientos y afectos, del papel del director espi- 
ritual (él mismo fue un gran director de almas), etc. 


Además de toda esta rica enseñanza general sobre la vida cristiana, 
San Bernardo es, sin duda, uno de los más grandes maestros de la vida 
monástica, y tiene obras espirituales expresamente dirigidas a los sa- 
cerdotes, a los obispos y al mismo Romano Pontífice. A los pastores de 
la Iglesia les insiste, sobre todo, en la ejemplaridad y la piedad, bus- 
cando contrarrestar algunas corrupciones todavía frecuentes en la épo- 
ca, herederas de la crisis anterior. 


Entre los primeros discípulos del doctor melifluo destaca Guiller- 
mo de Saint-Thierry (1085-1148). Es un autor que está despertando 
recientemente mayor interés entre los estudiosos; en parte porque du- 
rante bastante tiempo muchas de sus obras fueron erróneamente atri- 
buidas al propio San Bernardo. Fue abad benedictino cerca de Reims, 
hasta que, en 1135 se hizo cisterciense en la abadía de Signy; ya antes 
era muy amigo de San Bernardo, quien escribió algunos de sus tratados 
a petición suya. Sus escritos principales son: Carta a los hermanos de 
Monte Dei (llamada «epístola de oro», dirigida a un monasterio de car- 
tujos que visitó), Sobre la contemplación de Dios, un nuevo Comenta- 
rio al Cantar, Sobre la naturaleza y dignidad del amor divino, etc. 


Amigo y discípulo fiel de San Bernardo, no carece sin embargo de 
originalidad y personalidad. Por ejemplo, tiene más en cuenta a los Pa- 
dres y autores orientales que su maestro: de ahí quizás el acento que 
pone en el aspecto teorético de la contemplación, aunque siga siendo 
un autor preferentemente práctico, y el tratamiento que hace de los tres 
periodos o vías de la vida espiritual. Es especialmente bernardiano en 
su doctrina sobre la caridad, aunque añade consideraciones sugerentes 
sobre el papel que desempeña el Espíritu Santo. 


Otro importante escritor cisterciense de esta primera época es San 
Aelredo de Rievaulx (1109-1167), nacido en Hexham, norte de Ingla- 
terra; vivió en la corte del rey David de Escocia, y luego se hizo monje 
en Rievaulx, llegando a ser abad de ese monasterio durante veinte años 
y realizando un importante apostolado entre los escoceses. Obras suyas 
son una colección de Sermones, y los tratados Espejo de caridad, La 
amistad espiritual, etc. También es un buen discípulo de San Bernardo, 
a quien se atribuyeron una vez más algunas de sus obras. Insiste sobre 
todo en la verdadera amistad que debe unir al hombre y Dios, y que 
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constituye la verdadera perfección cristiana; doctrina que aplica, sobre 
todo, a la vida monástica. 


Mencionemos finalmente, de esta primera época cisterciense, a 
Isaac de Stella (+ 1169), que escribió un nuevo Comentario al Cantar 
de los Cantares, además del tratado Sobre el alma y diversos Sermo- 
nes. Es un autor más especulativo y filosófico, que utiliza bastante al 
Pseudo-Dionisio y sus discípulos, aunque siempre con el clásico tono 
afectivo bernardiano. Sus obras contienen, por ejemplo, una peculiar 
antropología. Es uno de los mejores expositores de la doctrina benedic- 
tina sobre el trabajo. 


A. LOS CANÓNIGOS REGULARES Y LA ESCUELA DE SAN VÍCTOR 


El espíritu de reforma de estos siglos afectó también eficazmente a 
la vida y expansión de los canónigos regulares. Los siglos XI y XII su- 
pusieron, en efecto, un notable florecimiento de esta forma de vida re- 
ligiosa, casi paralelo al de la vida monástica propiamente dicha; flore- 
cimiento que repercutió, en particular, en la teología, de tendencias 
más especulativas que la monástica, y dentro de ella, en la teología es- 
piritual. 

La primera intervención destacable, desde la jerarquía, en la orga- 
nización de los canónigos regulares, fue obra de Nicolás II y del síno- 
do de Letrán (1059): consistió en una reforma de la regla carolingia de 
Aquisgrán, con supresión de la propiedad privada, mayor exigencia pe- 
nitencial, insistencia en el celibato y en la vida en común (procurada 
también para otros clérigos que no fueran propiamente canónigos regu- 
lares), etc. En la misma línea se orientó otro sínodo romano, bajo Ale- 
jandro 1, en 1063. 


Pero el impulso práctico principal vino, sobre todo, del propio San 
Gregorio VII, antes ya de ser papa, junto con San Pedro Damián y Ger- 
hoh de Reichesberg. Se tomó el modelo de las reformas monásticas de 
la época y su inclinación a la austeridad, pero manteniendo las diferen- 
cias con los monjes: fundamentalmente, la dedicación de los canónigos 
a las tareas pastorales propias del ministerio sacerdotal; es decir, una 
combinación de vida activa (en el sentido agustiniano de apostolado o 
labor pastoral) y vida contemplativa. No faltaron, sin embargo, funda- 
ciones canonicales de tendencias más eremíticas, así como otras con 
funciones de tipo hospitalario y asistencial. 


Poco a poco cobró fuerza en la vida canonical regular la llamada 
Regula canonica sancti Augustint. Se empezó a hablar oficialmente de 
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ella, en estos términos, en Reims, en 1067, hasta generalizarse en el si- 
glo XII, después del impulso decisivo dado por Yvo de Chartres 
(1040-1115), y del concilio II de Letrán (1139). Como ya dijimos, San 
Agustín no escribió propiamente una regla: con ese nombre se refieren 
a la forma de vida adoptada por el santo obispo de Hipona y sus cléri- 
gos, y a sus indicaciones por escrito recogidas en la Regula ad servos 
Dei, la epístola 211, dirigida a unas monjas, y otros documentos suyos. 


Otro gran impulso de la vida canonical en este periodo, aunque 
con rasgos propios, fue debido a San Norberto Gennep (ca.1080- 
1134), que fundó los Premonstratenses, en 1125 (el nombre procede 
una vez más de la abadía principal: Premontré). En realidad, San Nor- 
berto ubicó su fundación a medio camino entre monjes y canónigos: si- 
guió la. regla de San Agustín, para proporcionar más margen apostól:- 
co, pero mantuvo muchas semejanzas con el Císter (hábito blanco, 
austeridad, etc.), y sus miembros tenderán, con frecuencia, a la vida re- 
tirada más que a la predicación. Como los cistercienses y los cartujos, 
los premonstratenses han sido grandes difusores de la piedad mariana. 
En 1126 San Norberto fue elegido obispo de Magdeburgo: desde esa 
sede, y con la ayuda de su orden, colaboró eficazmente en la reforma 
eclesiástica de aquellos años. Por otra parte, escribió unos interesantes 
comentarios, de corte apocalíptico, a la Sagrada Escritura. 


Gran impulsor de la orden premonstratense fue Hugo de Fosses (+ 
1164), autor de los Estatutos, con orientaciones prácticas para los reli- 
giosos. Otro autor premonstratense destacado en el siglo XI es Felipe 
de Harvengt (+ 1183): escribió otro Comentario al Cantar de los Can- 
tares; y fue uno de los principales defensores, desde el punto de vista 
teológico, de la vida canonical como la más perfecta «vida apostólica», 
junto a Anselmo de Havelberg (+ 1158) y otros canónigos, frente a las 
pretensiones en el mismo sentido de los monjes. 


Esta polémica fue significativa e influyente, por lo menos a nivel 
teórico, durante los siglos centrales de la edad media; resurgirá además 
con la aparición de las órdenes mendicantes. San Bernardo y otras 
mentes clarividentes la solucionaron por superación, mostrando la 
grandeza y excelencia de toda vocación cristiana independientemente 
de su «color»?. 


Entre las fundaciones o reformas canonicales de la época, destacan 
también la Congregación lateranense del Santísimo Salvador, fundada 
a mediados del siglo XI, y desarrollada en el XV bajo la regla de San 


9. Cf., sobre este tema, su Apología al abad Guillermo. 
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Agustín (también usan hábito blanco); y la Congregación de los Santos 
Nicolás y Bernardo, fundada en el siglo XI por Bernardo de Montón, 
archidiácono de Aosta, para ayudar a los que transitaban por el paso 
del Gran San Bernardo, en los Alpes. A principios del siglo XII! se fun- 
dó también, en Flandes, la Orden de la Santa Cruz (crucíferos), por el 
Beato Teodoro de las Celdas. 


Desde el punto de vista teológico, la principal aportación del mun- 
do canonical en estos siglos la encontramos en la famosa escuela de 
San Víctor. Su origen está en el grupo de intelectuales que se reunie- 
ron, hacia 1108, en torno a Guillermo de Champeaux (+1122) y su 
amigo Anselmo de Laon (+ 1117). El monasterio de San Víctor como 
tal nació en 1113, cuando adoptaron la regla de San Agustín. Guillermo 
fue también obispo de Chalons-sur-Marne, desde 1112, y amigo de San 
Bernardo. 


Esta escuela teológica fue heredera del espíritu y la doctrina de 
San Agustín, con claras tendencias neoplatónicas, y un marcado sim- 
bolismo a partir de la naturaleza misma. Desde el punto de vista teoló- 
gico-espiritual, se puede situar a caballo entre la espiritualidad monás- 
tica, más afectiva, bíblica y litúrgica, y la futura escuela dominicana, 
de corte más intelectualista. Su influjo se hará sentir sobre todo en los 
franciscanos, aunque Santo Tomás, sin 11 más lejos, conoce y utiliza 
abundantemente a Ricardo de San Víctor. 


Hugo de San Víctor es el primer gran representante de la escuela. 
Sabemos muy poco de su vida: era de origen sajón, nacido en el 1097; 
en 1115 ingresó en la abadía de San Víctor, de la que fue abad hasta su 
muerte en el 1141, y de cuya escuela teológica fue el verdadero padre 
y maestro. Fue llamado el «segundo Agustín» por sus alumnos. San 
Buenaventura lo consideraba una síntesis perfecta de San Agustín, San 
Gregorio y San Bernardo. Se trata, en efecto, de un hombre de gran 
erudición, que combina el talante especulativo de la naciente escolást1- 
ca con un profundo sentido espiritual y místico. Es un autor clave en la 
línea de pensamiento que, partiendo de San Agustín, llega a la mística 
renana y flamenca del siglo XIV. 


Dejando aparte sus importantes obras teológicas generales, entre 
las de contenido espiritual destacan: Sobre el alma, Alabanza de la ca- 
ridad, Modo de rezar, Sobre la meditación, El amor del Esposo a la es- 
posa, La contemplación y sus formas, etc. 

Para Hugo, siguiendo la doctrina clásica, el camino hacia Dios 
pasa por cuatro estados o prácticas principales: lectura, meditación, 
oración afectiva y contemplación. Pero lo más original suyo y de la es- 
cuela es su explicación sobre las fuentes de esa meditación y contem- 
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plación: no sólo la Biblia —que ocupa, desde luego, un lugar central—, 
sino también la naturaleza: las criaturas y el hombre mismo, que con- 
ducen al Creador; con una mención especial a la consideración de las 
propias miserias y de la misericordia divina. 


Distingue tres especies de oración: la súplica, que es un ruego mo- 
vido por la humildad y la devoción, sin contenido determinado, la petl- 
ción propiamente dicha; y la insinuación, que manifiesta los deseos del 
alma, contándoselos a Dios, pero sin pedir explícitamente. La súplica 
se divide a su vez en tres especies: captatio, exactio et pura oratio. La 
primera es la más imperfecta, porque nace del temor; la segunda es hija 
de la confianza; la tercera es la más excelente, porque es fruto del amor 
perfecto; existe cuando el alma, puesta toda en la voluntad de Dios, lle- 
ga a olvidarse aun de aquello mismo que le interesa. 


Hugo se esfuerza también por profundizar en la naturaleza teológ1- 
ca de la contemplación, a la que deben encaminarse la oración y la me- 
ditación. Distingue una contemplación imperfecta, de tipo especulati- 
vo, que busca utilizar un lenguaje preciso; y otra perfecta, a la que 
dispone la anterior, y que tiene un carácter fundamentalmente amoro- 
so, esponsal, pasivo e infuso. En el camino hacia la contemplación jue- 
gan también un papel importante la propia abnegación y la práctica de 
las virtudes, siempre dirigidas por la caridad. 

Ricardo de San Víctor, por su parte, es el más importante de los 
teólogos de esta escuela. Tampoco tenemos muchos datos de su vida. 
Era escocés, y fue discípulo directo de Hugo en el monasterio de San 
Víctor, donde pasó la mayor parte de su vida, y de donde fue prior des- 
de 1162 hasta su muerte, en 1173. Su teología y su doctrina espiritual 
se mantienen en la línea marcada por su maestro, al que es inferior en 
algunos aspectos, pero superándole claramente en otros. En conjunto, 
es más teórico y especulativo que Hugo, por lo que se le suele conside- 
rar el primer teólogo escolástico místico, aunque el mismo título se po- 
dría dar en justicia al propio Hugo. Ricardo mantiene también las ten- 
dencias simbólicas de la escuela. 


Como autor espiritual, destacan sus dos obras sobre la contempla- 
ción: La preparación del alma para la contemplación (conocida tam- 
bién como Benjamin minor), y La gracia de la contemplación (Benja- 
min maior). Otras obras importantes son: Sobre la exterminación del 
mal y la promoción del bien, Los cuatro grados de la caridad ardiente, 
Comentario al Cantar, etc. 


Para Ricardo, el camino espiritual hacia Dios pasa, primero, por 
una reflexión sobre el hombre mismo, sobre su situación y su destino 
(la imagen de Dios, el pecado, etc.). Al margen de la cogitatio o racio- 
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cinio, que no pertenece propiamente al camino espiritual, en éste se 
dan sucesivamente tres formas de conocimiento y de contacto con lo 
divino: cognitio, que viene a ser la conciencia de la presencia de Dios; 
meditación, con la que se busca penetrar todo lo posible en los miste- 
rios divinos; y contemplación, de la que da una definición que se hará 
clásica: «libera mentis perspicacia in sapientice spectacula cum admi- 
ratione suspensa»”"". 


Observamos, en esta definición y en las explicaciones de Ricardo, 
la presencia de aspectos intelectuales y volitivos en la contemplación, 
bien armonizados, evitando tanto el intelectualismo como un exceso de 
afectividad. En su estudio de la contemplación, Ricardo analiza con 
detalle diversos objetos, grados y modos, relacionándolos también con 
los grados de la caridad. 


La preparación a la contemplación se realiza mediante el control 
de las pasiones y la adquisición de las virtudes. Para desarrollar esta 
doctrina, utiliza una rica simbología a través de personajes o relatos bí- 
blicos. Insiste en la importancia de la rectitud de intención, del conoci- 
miento propio y del amor. 


Finalmente, también merecen ser citados, en la misma escuela, 
Adán de San Víctor (+ 1192), que escribió sobre todo en verso, y del 
que destacan sus Secuencias; y Tomás Gallo (+ 1246), autor de Los 
siete grados de la contemplación, Los espectáculos de la contempla- 
ción, y tres Comentarios al Cantar: representa el paso de los victorinos 
al siglo XIII, y es uno de los comentadores más fieles del Pseudo-Dio- 
nIsio. 


5. LAS ÓRDENES MILITARES 


Ya hemos recordado la importancia que tuvo el espíritu caballeres- 
co, no sólo en la sociedad medieval, sino también en su ideal de santi- 
dad: en particular, muchos «caballeros cristianos» de la época estima- 
ban que nada une tanto a Dios como el defender la fe con la espada y 
morir luchando por Cristo. La enseñanza de la jerarquía y de los mon- 
jes no dejó de apoyar con frecuencia esta concepción. 


En ese contexto debe entenderse el nacimiento y proliferación de 
las llamadas órdenes militares, uno de los fenómenos más característ1- 
cos de esta época y prácticamente sólo de ella, a diferencia de la mayo- 


10. RICARDO DE SAN VÍCTOR, La gracia de la contemplación I, 3. 
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ría de las iniciativas que hemos estudiado, que han continuado con vi- 
gor a lo largo de los siglos. 


Habitualmente se habla de sus miembros como «mitad monjes y mi- 
tad caballeros». En efecto, las órdenes militares participaron esencial- 
mente de la vida y de la espiritualidad monástica; pero contribuyeron 
también a dar un mayor valor espiritual a una profesión civil, la caballe- 
ría, considerada la más noble y de más prestigio en el mundo secular de 
la época, y todo un símbolo de ese mundo. La unión de lo monástico y lo 
caballeresco, por tanto, es fiel reflejo del fuerte sentido cristiano que im- 
pregnaba toda la vida medieval, de la práctica imposibilidad de trazar 
fronteras entre lo profano y lo religioso, y de los deseos de perfección 
cristiana de muchos cristianos que, por aquel entonces, sólo podían ser 
satisfechos con el mayor acercamiento posible a la vida monástica. 


Por otra parte, el origen efectivo de las órdenes militares hay que 
buscarlo en la defensa de los Santos Lugares y en la liberación de un 
territorio cristiano (la península ibérica), frente a los musulmanes: es 
decir, un fin claramente religioso para ellos, aunque estrechamente uni- 
do a lo político, con una solución guerrera y religiosa a la vez. No se 
trataba tanto de una santificación de la profesión militar en general, 
como de un objetivo militar concreto, buscado por causas políticas y 
también religiosas. 


De hecho, al fracasar más adelante las cruzadas, y finalizada la re- 
conquista en España, las Órdenes militares perdieron su verdadera razón 
de ser, fueron apagándose por sí mismas o desapareciendo dramática- 
mente por problemas políticos (el famoso y triste caso de los templa- 
rios en Francia), al hallarse desubicadas en el nuevo contexto europeo. 


Conviene aclarar que tampoco era la lucha directa la principal y 
habitual función de estos monjes, sino más bien la atención de las ne- 
cesidades surgidas en torno a los conflictos: por ejemplo, el cuidado de 
los heridos, enfermos y afectados por la guerra; o la atención material 
y religiosa de los Santos Lugares. 


En definitiva, y para lo que interesa a nuestra historia, la espiritua- 
lidad de las órdenes militares se sustentaba sobre la herencia monásti- 
ca, pero con añadidos concretos que llevaban a resaltar algunas virtu- 
des propias de lo caballeresco: honor, fidelidad, honradez, fortaleza, 
etc. En este sentido, unieron de forma peculiar la tradición cristiana 
con la germánica. Sus patronos eran, coherentemente, San Miguel Ar- 
cángel, Santiago Apóstol y los mártires de profesión militar: San Jorge, 
San Sebastián, San Mauricio, etc. 

Hagamos un breve repaso de las principales órdenes militares, em- 
pezando por las fundadas en Tierra Santa y siguiendo por las ibéricas: 
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1. Templarios: fundados en 1118, en Jerusalén, por Hugo de Pa- 
yens; en 1128 recibieron una regla propia, redactada por San Bernardo 
o, al menos, con su consejo e inspiración, y basada en la de San Beni- 
to; fueron aprobados por Honorio ll. Fueron disueltos en 1312, durante 
el conocido conflicto con el rey de Francia Felipe el Hermoso. 


2. Hospitalarios: tuvieron su origen en el hospital de San Juan de 
Jerusalén (1048); fueron organizados como orden militar a fines del si- 
glo XI por Gerardo Tenque de Provenza, y aprobados como tales por 
Pascual ll en 1113. A partir del siglo XVI dieron lugar a la llamada or- 
den de Malta, que mantiene hoy. en día un núcleo formado por monjes, 
pero con una mayoría de miembros no «profesos». 


3. Teutónicos: su germen fue un grupo de cruzados y peregrinos 
alemanes, aprobados en 1191 por Clemente III. Más adelante desempe- 
ñaron un papel de primer orden en la constitución del Estado prusiano. 


4. Caballeros del Santo Sepulcro: fundados por Arnulfo de Jerusa- 
lén en 1114, y aprobados por Honorio II en 1125; seguían la regla de 
San Benito. En el 1489 se fundieron con los hospitalarios. 


5. Orden de Calatrava: surgió en 1158, durante la defensa de esa 
plaza por un grupo de monjes; fueron reconocidos por Alejandro II en 
1164. 


6. Orden de Alcántara: fundada en 1166 por un grupo de caballe- 
ros leoneses, y aprobada en 1177 por Alejandro Il]. 


7. Orden de Santiago: constituida en 1170, en defensa de la ciudad 
de Cáceres; seguían la regla de San Agustín, a diferencia de la mayoría 
de las otras, que eran benedictinas. Aprobada por Alejandro 111 en 
¡Ele 


8. Orden de Évora: fundada por Pedro Alfonso de Portugal y apro- 
bada por Alejandro III en 1180. 


6. EVOLUCIÓN DE LA PIEDAD CRISTIANA NO MONÁSTICA 


El influjo de las grandes iniciativas monásticas de la época fue di- 
recto y claro sobre la espiritualidad de todos los cristianos, y se conso- 
lidó a través de la reforma que se llevó a cabo desde la Santa Sede en 
casi todos los ámbitos de la vida cristiana. Algunos rasgos en que se 
notó especialmente fueron: la revalorización del poder espiritual sobre 
el temporal; el sentido sagrado de la historia y de todo lo terreno; el es- 
plendor litúrgico y artístico (Cluny), contrapesado con tendencias más 
austeras (Císter, cartujos); el ideal caballeresco (Órdenes militares), etc. 
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Como consecuencia de estos rasgos fundamentales se multiplica- 
ron, en la liturgia y en la piedad personal, las señales de la cruz, el in- 
cienso, las genuflexiones, etc. El canon de la Misa se volvió más silen- 
cioso y solemne. 


Creció la veneración de la Virgen como Reina: se extendió la fies- 
ta de la Coronación de María; se popularizaron oraciones como la 
«Salve Regina» (fue cantada, por ejemplo, en 1099, con ocasión de la 
entrada de los cruzados en Jerusalén), «Regina coli» y «Ave, Regina 
coelorum». Análogamente, se extendieron fiestas que tendían a exaltar 
los triunfos de Dios y de Jesucristo: Santísima Trinidad, Transfigura- 
ción, Invención y Exaltación de la Santa Cruz; y la veneración a los án- 
geles, considerados como el ejército de Dios Todopoderoso. 


Se promovió la veneración como santos de algunos reyes, príncl- 
pes y nobles cristianos: prácticamente, los únicos santos no monjes que 
subieron a los altares en esos siglos. Es el caso, por ejemplo, de San 
Enrique 11 de Alemania (973-1024) y San Esteban de Hungría 
(975-1038); a los que se unieron, en el siglo XIII, San Fernando III 
de Castilla (1198-1252) y San Luis IX de Francia (1214-1270). 


También se aplicó ese espíritu religioso-caballeresco a las obras de 
caridad y beneficencia, que crecieron mucho en estos siglos. Aquí los 
prototipos son las reinas y princesas santas: como Santa Matilde de 
Alemania (+ 968) o Santa Margarita de Escocia (1045-1093); tam- 
bién con herederas en los siglos siguientes: Santa Isabel de Hungría 
(1207-1231), Santa Isabel de Aragón o Portugal (1271-1336), etc. 
Prototipos todas ellas, entre otras virtudes, de desprendimiento y gene- 
rosidad en la atención de los más necesitados. 


En la vida espiritual de todos estos santos y santas «regios» se 
aprecia, sin duda, el influjo monástico (y mendicante, en los del siglo 
XIID), pero no faltan valores propiamente seculares: la justicia y la pru- 
dencia en el gobierno de los asuntos temporales, la ejemplaridad moral 
en el matrimonio, la esmerada dedicación a la formación de los hijos, 
etc. 


En esta época creció considerablemente el número de asilos, hos- 
pitales, leproserías e iniciativas caritativas en general: primero, por im- 
pulso monástico, al que se fueron uniendo los seglares —sobre todo no- 
bles y concejos municipales— y el alto clero —obispos y cabildos—: una 
poderosa corriente de ejercicio práctico de la caridad cristiana, que no 
ha cesado de crecer hasta nuestros días, en un despliegue impresionan- 
te de iniciativas de todo tipo, tras las que ha habido muchas órdenes re- 
ligiosas, pero también la generosidad de muchos cristianos de toda 
condición. 
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Volviendo al espíritu caballeresco, las famosas cruzadas se han de 
entender también como fruto de ese ambiente, junto al profundo espí- 
ritu peregrino de la época: la peregrinación se transformó en cruzada 
cuando el camino se halló cortado por los musulmanes. Aunque pudie- 
ra haber, desde luego, motivaciones menos nobles en muchos casos, 
buena parte de los cruzados se movieron por sinceros motivos religio- 
sos, y pomiendo con generosidad y espíritu penitente sus vidas y sus 
haciendas al servicio de aquella causa: fue, para muchos, una verdade- 
ra vocación divina, genuinamente cristiana. 


Por lo demás, la Iglesia se preocupó siempre de frenar los excesos 
del espíritu guerrero de muchos nobles y aventureros: prueba de lo cual 
fueron, por ejemplo, las llamadas «treguas de Dios», que no dejaron de 
suponer un hondo beneficio tanto espiritual como social en momentos 
de mayor convulsión política y militar. 


En los rasgos más profundos y duraderos de la vida espiritual de 
los cristianos corrientes influyeron, sobre todo, San Bernardo y los cis- 
tercienses: en efecto, su religiosidad más intimista y su piedad más 
afectiva y tierna llegaron con facilidad a la gente sencilla y calaron en 
sus vidas. Los escritos de San Bernardo se difundieron ampliamente, 
debido a su atractivo y a su fácil lectura y asimilación. La multiplica- 
ción rápida y extraordinaria de los monasterios cistercienses colaboró, 
desde luego, en este influjo; además, muchos obispos —y hasta Papas— 
de la época fueron cistercienses. Por lo demás, el influjo externo de los 
monasterios cistercienses fue mayor que el de otros, al ser más dados a 
la predicación (siguiendo las huellas del propio San Bernardo), y al or- 
ganizar un sistema de granjas monásticas trabajadas por labradores de 
la comarca. 


Este influjo se apreció especialmente en el trato con Jesús como 
Niño y en su pasión, y en la devoción a la Virgen. Además de las ora- 
ciones «reales» ya mencionadas, se popularizaron otras como el «Ave, 
maris Stella», «Alma Redemptoris Mater» y «Memorare». El «Ave 
María», en cambio, en su primera parte al menos, era ya común desde 
mediados del siglo XI, y tiene antecedentes litúrgicos desde el siglo 
VII. Los nombres marianos de los monasterios cistercienses, y de las 
capillas y santuarios que promovieron, llenaron Europa. 


Un capítulo nuevo e importante en la vida espiritual de muchos 
cristianos de esta época se relaciona con los gremios y corporaciones 
profesionales (artesanales, sobre todo), que surgieron entonces con el 
auge de las ciudades y de la burguesía, fruto del renacimiento econó- 
mico, social, cultural y artístico del siglo XII, que culminará en el siglo 
XII. Tenían un carácter fundamentalmente profesional, pero clara- 
mente imbuido de espíritu cristiano; de ahí, por ejemplo, que, unidas a 


128 


EL AUGE DEL MONACATO BENEDICTINO 


ellos, surgieran las «cofradías», que organizaban procesiones, misas 
solemnes y sufragios, así como labores de asistencia sanitaria y carita- 
tiva entre sus miembros. Los gremios profesionales tenían también un 
patrono (y con frecuencia, una advocación mariana): un santo elegido 
por alguna virtud o escena de su vida relacionada con el oficio corres- 
pondiente. 


Supusieron, por tanto, en cierta forma, una mayor valoración hu- 
mana y cristiana del trabajo profesional en cuanto tal, y no tomado sólo 
en el sentido monástico tradicional. Sin embargo, no existía todavía 
una preocupación concreta por la espiritualidad ni la formación perso- 
nal, ni tampoco una aproximación a la noción de santificación del tra- 
bajo en cuanto íntima unión entre lo profesional y lo espiritual: era una 
unión más bien externa y accidental entre ambos elementos. 


En esta época también, los inicios de las lenguas romances empe- 
zaron a repercutir en la piedad popular. La Sagrada Escritura empezó a 
llegar así más fácilmente a los fieles, aunque se daban abusos: co- 
mentarios en reuniones secretas, sin la presencia de sacerdotes y con 
interpretaciones heréticas o peligrosas. Esto llevó, más adelante, a pro- 
hibiciones respecto a la posesión de la Biblia por los seglares, las tra- 
ducciones a lenguas vulgares, etc. En concreto, hubo ya una dura ad- 
vertencia de Inocencio III en 1199; y prohibiciones explícitas en los 
sínodos de Toulouse (1229), Tarragona (1234), etc. 


Las corrupciones del clero provocaban con frecuencia el escánda- 
lo de los fieles, y no faltaron, de una parte, un celo reformador del mis- 
mo pueblo por su cuenta, y de otra, chanzas y burlas, también escritas. 
Muestra extrema de ello fueron algunos grupos heréticos y sectarios 
(valdenses, cátaros, albigenses, joaquinitas), que se solían caracterizar 
por su beligerancia anti-jerárquica e incluso anti-monástica, por ten- 
dencias pauperísticas y penitenciales exageradas, rasgos apocalípticos 
e iluministas, serios problemas en la doctrina y práctica de los sacra- 
mentos, etc. Con frecuencia, estos movimientos se mezclaron con inte- 
reses y problemas políticos y sociales, llegándose a las armas, como en 
el caso de los albigenses. Fueron reflejo y consecuencia también de la 
falta de formación doctrinal de buena parte de la gente sencilla: grave 
problema ante el que veremos movilizarse enseguida a las órdenes 
mendicantes. 
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CAPÍTULO V 


EL SIGLO DE LOS MENDICANTES 
Y LA ALTA ESCOLASTICA 


A principios del siglo XII, la vida religiosa —y con ella toda la es- 
piritualidad cristiana— adquirió un nuevo rumbo con la aparición de las 
órdenes mendicantes. La vitalidad de estas nuevas órdenes y el presti- 
gio y popularidad personal de algunos de sus santos, influyeron nota- 
blemente en toda la vida de la Iglesia a partir de este momento. En 
particular, la espiritualidad mendicante informó sensiblemente la pie- 
dad popular de los últimos siglos medievales y de los inicios de la épo- 
ca moderna. 


En el seno de las órdenes mendicantes surgieron, además, durante 
este mismo siglo, los grandes teólogos escolásticos, quienes, entre las 
numerosas cuestiones que abordaron, pusieron también las bases de la 
posterior reflexión teológica sobre la vida espiritual. 


No faltaron tampoco, en este siglo trascendental para la historia de 
la espiritualidad, figuras destacadas en el campo monástico y en otros 
ámbitos de la vida de la Iglesia, pero el vigor y alcance del espíritu 
mendicante ha dejado casi todo lo demás en la sombra y ha carateriza- 
do decisivamente ese siglo y los siguientes. 


1. CARACTERÍSTICAS GENERALES DE LAS ÓRDENES MENDICANTES 


Dos rasgos básicos caracterizan a las órdenes mendicantes y las 
diferencian de las monásticas, que habían constituido el núcleo de la 
vida religiosa y de la espiritualidad cristiana hasta este momento histó- 
rico. En primer lugar, el desprendimiento y la pobreza entendidos y vl- 
vidos no sólo en las manifestaciones individuales características del 
tradicional «contemptus mundi» monástico, sino también en sus mani- 
festaciones colectivas más radicales. Pobreza además «mendicante»: 
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es decir, los frailes se mantienen no como fruto del trabajo, sino de la 
limosna: practican el «Dios proveerá» en su sentido más literal. 


En este rasgo se aprecia, desde luego, una reacción ante el relaja- 
miento de muchos monjes y eclesiásticos, pero no pretendió ser una re- 
forma de la vida monástica, ni una crítica a ella, aunque algunos lo en- 
tendieran equivocadamente así. Era una forma nueva de vida dentro 
del tronco común del espíritu de la vida consagrada. “Tampoco se pre- 
tendió presentar esta forma de pobreza como la única posible en la vida 
cristiana (aunque algunos, más tarde, cayeran en ese error), sino como 
la que los propios mendicantes, por vocación divina, escogieron vlvir 
en el amplio campo de la espiritualidad religiosa. 


A lo anterior se une, como segundo rasgo central, una más intensa 
dedicación apostólica, centrada en la predicación fuera del convento, 
por pueblos y ciudades, y dirigida a todo tipo de personas; algo que, 
como hemos visto, sólo ocasionalmente se daba entre los monjes, 
como una excepción a su forma de vida. 


La reforma gregoriana y la fuerte renovación espiritual impulsada 
por Cluny, Císter, órdenes monástico-eremíticas y nuevas Organizacio- 
nes de la vida canonical había dado sus frutos en los mismos monaste- 
rios y en los ámbitos más cercanos a ellos. Pero la mayor parte del pue- 
blo cristiano, y especialmente el de las ciudades en fuerte crecimiento, 
apenas se habían beneficiado de esa renovación o, incluso, habían caí- 
do en muchos lugares en manos de los movimientos heréticos. Las ór- 
denes mendicantes, con su espíritu apostólico, su movilidad y la hon- 
dura e incisividad de su predicación, fueron, en ese momento histórico, 
un instrumento providencial para combatir esa situación y completar el 
renacimiento espiritual en marcha. 


En este segundo aspecto, los mendicantes se hallaban más cerca de 
los canónigos regulares (de hecho, los dominicos y los agustinos men- 
dicantes, por ejemplo, adoptaron la regla de San Agustín, común entre 
los canónigos, con las oportunas adaptaciones), pero el primer rasgo 
—la pobreza— y la mayor parte de lo que indicaremos a continuación les 
distinguían claramente de ellos. Además, entre los canónigos tampoco 
se daba ese rasgo itinerante y de amplio espectro apostólico típico de 
los mendicantes, sino que desempeñaban unas tareas pastorales más 
concretas y localizadas geográficamente. 


De estas dos características básicas (pobreza y predicación), se de- 
ducen otras no menos decisivas. El cambio de terminología, en particu- 
lar, no es banal, sino altamente significativo de esta nueva espirituali- 
dad. Ya no son monjes, sino frailes («hermanos»): expresión que 
resalta su peculiar forma de vivir la pobreza y la humildad, su cercanía 
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con la gente, etc. (Para las mujeres, sin embargo, se mantendrá habi- 
tualmente el término monja; quizá como consecuencia de mantenerse 
también la clausura). 


Los monasterios pasar a ser conventos. Aquí el cambio de nombre 
tienen otro trasfondo: la estabilidad típica del monasterio clásico es 
ahora secundaria. El monje pertenecía al monasterio y, a través de él, a 
la orden, si su monasterio estaba vinculado a otros. El fraile, en cam- 
bio, pertenece primariamente a la orden, y vive en el convento o lugar 
que se le indique o que convenga, de acuerdo con la tarea pastoral a 
desempeñar. 


Además, entre los mendicantes cobró nueva fuerza y sentido la in- 
tensa dedicación al estudio, fundamentalmente para poder apoyar la 
predicación con una buena y sólida base doctrinal. La teología había 
florecido ya abundantemente en los ambientes monásticos y canonica- 
les; pero el acento puesto en este punto por los mendicantes, y espe- 
cialmente por los dominicos, explica que, a partir de este momento, se 
lleven habitualmente la palma de la reflexión teológica. 


En consecuencia, el estudio y la predicación pasan a ser los princi- 
pales trabajos desempeñados por los frailes, de acuerdo con sus fines 
propios. De esta forma, el sustento, la caridad y la ascesis ya no son los 
elementos constitutivos de la espiritualidad del trabajo; su valor espiri- 
tual se traslada ahora, más bien, al carácter apostólico y sapiencial in- 
herente a la predicación y al estudio. 


Encontramos diferencias notables, sin embargo, en lo que respecta 
a las mujeres: las ramas femeninas de estas nuevas órdenes adoptaron 
desde el principio una rigurosa clausura y, aunque el espíritu es el mis- 
mo que el de la orden masculina correspondiente, muchos aspectos de 
la vida práctica les aproximaban notablemente a los monasterios clási- 
cos. Todo ello fue coherente con la situación social y eclesial de la mu- 
jer en aquella época: resultaba inconcebible una monja deambulando 
fuera del monasterio, aunque fuera por motivos apostólicos, y además 
no tenían apenas acceso al estudio. Tardó mucho todavía en aparecer la 
figura de la religiosa de vida activa, tan habitual en nuestros días; aun- 
que pronto encontraremos algunas pioneras que se adelantaron clara- 
mente a su tiempo. 


Por otra parte, la organización de la vida mendicante se puede con- 
siderar, siempre respecto a la vida monástica, de régimen más estricto, 
para contrarrestar la no-estabilidad en un lugar fijo y de cara a la efica- 
cia apostólica. Está más centralizada: no es una confederación de casas, 
sino una gran orden que se subdivide en las provincias y casas necesa- 
rias: aparecen así los superiores generales y provinciales, los capítulos 
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anuales, los visitadores... Desaparece, en cambio, la figura vitalicia, 
emblemática y casi monárquica del abad: la máxima autoridad en el 
convento es ahora el prior, de carácter temporal y de menor poder efec- 
tivo. Es una organización también más participativa desde la base: elec- 
ción del prior y otros cargos por los mismos frailes; notable papel deci- 
sivo y legislativo de los capítulos, etc. 


Interesa además resaltar lo que podríamos llamar su «acercamien- 
to» apostólico al mundo: el camino de santificación personal de los 
frailes mendicantes seguía respondiendo al primitivo sentido monásti- 
co de la «fuga mundi», incluso más acentuada en algunos aspectos; 
pero en la actividad externa, pastoral y apostólica, la proyección hacia 
el mundo era mucho más directa y buscada. Este es uno de los motivos 
que explican la mayor popularidad e influjo que tuvieron casi desde el 
primer momento en el común de los cristianos, frente a la disminución 
del influjo de las órdenes monásticas: aunque nunca han dejado de ser 
importantes focos de espiritualidad, la gente tiene que ir al monasterio 
para sentir ese influjo de forma directa; el fraile, en cambio, sale en 
busca de las almas al lugar donde viven y trabajan, aunque siempre con 
su hábito y su pobreza bien patentes, sin mezclarse en las tareas pro- 
pliamente seculares. 


Las llamadas órdenes terceras, comunes a todas estas nuevas órde- 
nes, constituyeron la principal plasmación práctica de este acercamien- 
to al mundo. Surgieron como una forma organizada de proyectar hacia 
el ámbito secular el espíritu y la vida de cada orden. Hubo, y sigue ha- 
biendo, bastante diversidad de unos grupos de terciarios a otros: algu- 
nos vivían casi igual que los propios frailes o monjas, realizando los 
tres votos, llevando hábito, etc., aunque con mayor libertad de movi- 
mientos y de régimen (fue el caso, por ejemplo, de las llamadas mante- 
llate, a las que perteneció Santa Catalina de Siena); pero en general, los 
terciarios reunieron a todo tipo de personas (también casados), con ras- 
gos de espiritualidad, formación, etc., típicamente mendicantes, adap- 
tados, en la medida de lo posible, a las circunstancias personales. 


Las órdenes terceras fueron, así, en los siglos siguientes, y lo siguen 
siendo hoy en día, un eficaz vehículo de influjo de la espiritualidad 
mendicante en toda la espiritualidad cristiana, y un importante camino 
de santificación para muchos laicos, aunque no sea un camino estricta- 
mente laical, al menos tal como entendemos la espiritualidad laical en 
la época contemporánea. 


Para vivir todo esto, los nuevos frailes debieron superar no pocas 
dificultades: dificultad práctica de vivir y organizar una forma de po- 
breza tan radical en sus manifestaciones; tendencias extremistas de al- 
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gunos miembros o del ambiente creado en su entorno; escándalo e in- 
comprensión en algunos —incluidos miembros importantes de la jerar- 
quía, la nobleza, etc.-, que les consideraban, cuando menos, unos 
«pordioseros»; celotipias en la predicación, hasta entonces patrimonio 
casi exclusivo de obispos, clérigos seculares y canónigos regulares, a 
lo que se añadía la frecuente mayor eficacia y popularidad de los frai- 
les; rivalidad en la teología y su enseñanza (aquí se encuadra la cono- 
cida polémica con los «maestros seculares», en la Universidad de Pa- 
rís, que afectó a los grandes teólogos dominicos y franciscanos de la 
época). 

Sin embargo, esta nueva espiritualidad y sus representantes produ- 
jeron desde el principio gran admiración en muchos, sobre todo en la 
gente sencilla; y fueron también alabados y potenciados pronto por el 
Papado, para la reforma del clero y del pueblo. De hecho, en las órde- 
nes mendicantes encontramos también, desde los mismos San Prancis- 
co y Santo Domingo, un profundo sentido del carácter jerárquico de la 
Iglesia y un decidido esfuerzo de servicio eclesial en todos los terrenos. 


Dentro de este marco común, cada una de las órdenes mendicantes 
mantuvo sus peculiaridades. Es el caso de las dos más extendidas e in- 
fluyentes en esta primera época: franciscanos y dominicos; nacieron, 
en efecto, de forma muy diversa, y tendieron a confluir en unos ideales 
y una forma de vida similares; pero siempre los primeros serán, ante 
todo, los «hermanos pobres», y los segundos aparecerán rodeados de 
sus queridos libros. 


2. SAN ERANCISCO DE ASÍS Y LOS «HERMANOS MENORES» 


San Francisco de Asís es uno de los santos más populares de la 
historia, y su vida una de las más conocidas y divulgadas. Sin embar- 
go, por eso mismo, a veces se han exagerado o mitificado algunos de 
los rasgos más significativos de su rica y atractiva personalidad, o los 
sucesos más espectaculares de su vida. Sea como sea, el acercamiento 
personal e intelectual al poverello resulta siempre enriquecedor y edifi- 
cante, y su figura no dejará nunca de ser un tesoro para la Iglesia. 


Nació en Asís a finales de 1181 o principios de 1182. Fue hijo de 
Pietro Bernardone, un rico mercader de paños, y de Giovanna, conocl- 
da popularmente como Madonna Pica. En el bautismo se le llamó Juan 
Bautista; pero su padre le llamó siempre Francesco, por su simpatía 
hacia Francia. Tuvo una juventud algo disipada. Participó en varias 
campañas militares; durante ellas, sucesivas enfermedades y sueños 
proféticos le fueron convirtiendo y preparando su vocación. Esta cul- 
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minó en 1206, con diversas apariciones y locuciones de Jesús crucifi- 
cado, y con la renuncia espectacular a todos sus bienes, para llevar vida 
eremítica. En 1208 recibió una nueva locución que le llevó a desempe- 
ñar una predicación intensa y ardiente. Fue entonces cuando reunió en 
torno suyo a sus primeros discípulos. Ya en 1209 Inocencio III aprobó 
oralmente la primera regla que Francisco le presentó, compuesta con 
citas del Evangelio. 


Ordenado diácono (nunca quiso ser sacerdote), fue extendiendo su 
predicación y su orden por toda Italia. En 1212 fundó, con Santa Clara, 
las «Damas pobres de San Damián» (luego denominadas popularmen- 
te clarisas), rama femenina de la orden. Entre 1212 y 1214 tuvo lugar 
su primer intento misional en Palestina, y sendos viajes por España y 
Marruecos. Entre 1219 y 1220 viajó, al fin, a Tierra Santa, Siria y 
Egipto, llegando a predicar ante el sultán. De estos años es la redacción 
de la regla definitiva. En 1221 fundó los «penitentes terciarios», cuan- 
do la orden «primera» tenía ya más de tres mil frailes. Entre 1223 y 
1224 autorizó la creación de la primera escuela franciscana de teología 
en Bolonia, que organizó y dirigió San Antonio de Padua. En la Navi- 
dad de 1223 realizó la primera representación del Nacimiento de Jesu- 
cristo, en Greccio. El 14 de septiembre de 1224 San Francisco recibió 
la estigmatización en el monte Verna. Siguió predicando, aunque ya 
muy enfermo y casi ciego, hasta que murió en la Porciúncula, el 3 de 
octubre de 1226. Fue canonizado sólo dos años después, ante la fuerza 
popular de su fama de santidad. 


Sus escritos, pocos y breves, son, sin embargo, de gran valor. Ante 
todo, las sucesivas versiones de la Regla. En el Testamento salió al 
paso de las primeras polémicas relajantes en el seno de la orden; existe 
también un Pequeño testamento. La Última voluntad es otro pequeño 
testamento dirigido a las clarisas, que la propia Santa Clara quiso in- 
cluir en su regla, junto a la llamada Forma de vida, también dirigida a 
ellas por el santo fundador. Estos documentos se completan con otras 
breves exhortaciones a los frailes, varias cartas y algunas oraciones € 
himnos, entre los que destaca el popular Cántico de las criaturas o al 
hermano sol. 


De estos escritos y de las biografías más primitivas, se pueden ex- 
traer los rasgos más significativos de la espiritualidad franciscana. El 
punto de partida es, sin duda, el amor a la pobreza, entendida en senti- 
do «real». Real como equivalente a realidad material o física, y tam- 
bién en cuanto «regia»: para San Francisco, en efecto, Jesucristo es 
más Rey en cuanto más pobre (nacimiento, domingo de ramos, pa- 
sión). Su regla básica es no poseer ningún bien personal ni común: si 
por él fuera, los hermanos menores no tendrían ni casas, ni libros, ni 
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alimentos...; sólo el mínimo necesario para vivir, si se obtiene por li- 
mosna. Esta es una de sus principales aportaciones, pero también ha 
sido fuente de problemas en su orden, por las dificultades inherentes a 
su puesta en práctica. La pobreza franciscana no está presentada, sin 
embargo, como penitencia, sino como la otra cara del amor: «Señora 
Pobreza, dama del corazón». Es real, por haber brillado en Cristo y en 
la Virgen y porque conduce al Cielo (como dice la primera bienaventu- 
ranza). Además, la mendicidad se debe vivir con confianza y sin ver- 
gúenza. 


La virtud de la humildad aparece con rasgos parecidos a la pobre- 
za, y asociada a ella como forma superior suya: despojamiento de la 
propia personalidad y reconocimieñto de la propia nada, conduciendo 
a la conformación con Cristo. Es, por tanto, una humildad muy pasiva 
y física: entendida literalmente como sufrir con paciencia los ultrajes y 
humillaciones de todo tipo, por amor a Cristo. A San Francisco no le 
importaba, por ejemplo, que le tomaran por loco. Manifestaciones 
prácticas de la humildad son el nombre de «frailes menores», y el de 
«ministros», utilizado para designar a los superiores. Esta forma de 
concebir la humildad supuso, en su época, una gran convulsión, como 
en el caso de la pobreza. 


La obediencia también está vinculada a la pobreza: la concibe 
como el abandono y desprendimiento total en las manos del superior. 
Es también obediencia a todas las criaturas, con humildad. Su más alta 
forma, como él mismo quiso vivir, consiste en marchar entre los infie- 
les, tanto por el bien del prójimo como por el deseo del martirio. 


Respecto a la caridad, insiste, por supuesto, en el amor a Dios, en 
primer lugar, pero con un acento especial en el amor a todas las criatu- 
ras, en cuanto criaturas de Dios, «hijas de Dios». Esta caridad, en par- 
ticular, se manifiesta con los más necesitados: pobres, leprosos (antes 
de su conversión le daban un especial asco, que venció luego heroica- 
mente), todo tipo de enfermos... 


La alegría es otra virtud característica de su personalidad y que 
procuró inculcar desde el principio a sus frailes, a los que recomienda 
«no mostrarse tristes por fuera y sombríos como hipócritas», sino «ale- 
gres en el Señor, gozosos y graciosos, sin faltar al decoro» '. La alegría 
es más un fruto de las demás virtudes que una virtud en sí misma. En el 
espíritu de penitencia y mortificación, fue severo consigo mismo, a pe- 
sar de su debilidad física y sus numerosas enfermedades, pero más 1n- 


1. SAN FRANCISCO DE ASÍS, Regla I, 7. 
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dulgente con los demás, dentro del fuerte ambiente penitente de su 
época. 

San Francisco destacó también por su profundo y práctico amor a 
la Humanidad de Jesucristo, contemplado sobre todo en su nacimiento 
en Belén (reflejo claro de ello es la representación de Greccio, cuyo 
ejemplo tanto ha cundido en todo el mundo), y en el Calvario. San 
Francisco, en efecto, impulsó notablemente la devoción a la pasión del 
Señor, apoyada además en los estigmas y las apariciones del Crucifica- 
do que él mismo vivió. Fruto de ello fue, más adelante, por ejemplo, la 
práctica del Via Crucis, promovida en los ambientes franciscanos. Es 
decir, se trata de seguir a Cristo en letra y espíritu hasta el extremo: la 
Cruz. Por supuesto, sin olvidar que la Humanidad está unida a la Div1- 
nidad en una única Persona: Jesucristo, único Mediador. San Francisco 
resume la vida de los frailes como un culto continuo a las Tres Perso- 
nas divinas. : 


Unidas a lo anterior están su honda piedad eucarística, apoyada en 
una emoción viva ante el anonadamiento que supone la Eucaristía, que 
se sitúa en el centro de la vida religiosa, y su tierna piedad mariana, 
pues no se puede separar al Hijo de la Madre. Por lo demás, al hablar de 
San Francisco, siempre se resalta su tendencia a acentuar lo estricta y l1- 
teralmente evangélico: «La regla y la vida de los frailes menores es 
ésta: observar el santo evangelio de Nuestro Señor Jesucristo»”. Con- 
viene recordar, finalmente, su hondo amor a la Iglesia: la llamaba 
«nuestra Madre»; inculcó especialmente la obediencia al Papa en todo; 
y se propuso, con sus fundaciones, la reconstrucción moral de la Iglesia. 


Entre los primeros discípulos de San Francisco hay que destacar, 
ante todo, a Santa Clara de Asís (ca.1194-1253), compatriota suya, la 
primera mujer que se unió decididamente a su espiritualidad y forma 
de vida, y una verdadera cofundadora de la segunda orden franciscana, 
que pronto tomó popularmente su nombre: clarisas. Debiendo luchar 
contra una dura oposición familiar inicial a su vocación, vivió un tierm- 
po junto a un monasterio benedictino, hasta que pudo organizar el pri- 
mer convento femenino propiamente franciscano. Sobrevivió bastantes 
años a San Francisco, impulsando nuevas fundaciones y esforzándose 
por conservar el genuino espíritu de pobreza franciscana entre sus 
monjas. 


De sus escritos conservamos las Constituciones, el Testamento, 
unas Bendiciones, y algunas Cartas. Su espiritualidad es genuinamente 
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franciscana: sentido profundo y elevado de la pobreza y la humildad, 
en torno al que gira toda su vocación y su enseñanza. Como específico 
de las clarisas cabe destacar el mayor rigor en la clausura y la peniten- 
cia, en comparación con otras órdenes femeninas. Por lo demás, Santa 
Clara gozó de un mejor sentido organizador que San Francisco: quizá 
por ello las monjas no sufrieron tan directamente los avatares de la or- 
den masculina a la muerte del santo fundador. 


Prácticamente tan popular e influyente como los dos fundadores es 
San Antonio de Padua (ca.1190-1231). Nació en Lisboa y fue bauti- 
zado con el nombre de Fernando. A los veinte años ingresó en los ca- 
nónigos de San Agustín. Estudió en Coimbra, donde fue ordenado sa- 
cerdote en 1219. Al año siguiente pasó a la orden franciscana, recién 
llegada a su tiérra, cambiando su nombre por Antonio. Marchó como 
misionero a Marruecos, pero tuvo que volver enseguida a causa de una 
enfermedad. Poco después se trasladó a Italia, donde empezó a desta- 
car como predicador. Hacia 1224 inauguró el primer estudio teológico 
de los franciscanos, en Bolonia. Desde 1227 a 1230 ocupó el cargo de 
provincial en la Italia septentrional. Murió cerca de Padua el 13 de ju- 
nio de 1231. Su gran fama de santidad y sus muchos milagros llevaron 
a una canonización casi inmediata, en menos de un año. 


Conservamos de él, sobre todo, una amplia colección de Sermo- 
nes. Es doctor de la Iglesia: llamado el «doctor evangélico», por la 
constante referencia al Evangelio en su predicación. Ya Gregorio IX, al 
oírle predicar en Roma, le llamó «Arca del Testamento» y «Armario de 
las Sagradas Escrituras»: fue, pues, un fiel discípulo de San Francisco 
también en esto. Su predicación posee una notable calidad doctrinal, 
aunque sin una organización sistemática. Se dirige a todo tipo de fieles, 
en un tono popular y afectivo. 


Entre los numerosos temas que aborda, cabe destacar su explica- 
ción de la esencia de la perfección vista a través del doble precepto del 
amor, que desemboca en la contemplación de forma connatural. La 
contemplación es intuición, pero no inmediata y de visión, sino «bajo 
cierto velo», «en espejo y enigma». Considera que sí puede haber, en 
cambio, un contacto directo con Dios por vía de amor; para expresarlo 
utiliza, como tantos místicos, una terminología tomada del mundo sen- 
sible: amor que «oye» a Dios, le «ve», le «toca»... 


El camino espiritual propuesto por San Antonio se apoya también 
en la práctica de las virtudes, pero siempre con una clara orientación a 
la contemplación. Entre aquellas, destaca el papel de la humildad, a la 
que conducen la pobreza y la obediencia: la humildad es como el gra- 
do superior de ambas. Respecto a la oración, insiste en la necesidad de 
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tender a su continuidad. San Antonio utiliza la doctrina, cada vez más 
frecuente en su época, de las tres vías. Habla también de una cierta pu- 
rificación pasiva del alma, que no se debe buscar, pero que Dios envía 
como preparación a la contemplación. 


A la primera generación de clarisas pertenecen también Santa 
Inés de Asís (ca.1196-1253), hermana de Santa Clara, priora y funda- 
dora de varios monasterios; y Santa Inés de Praga (1208-1232), hija 
del rey Ottokar I de Bohemia, que renunció al matrimonio con el futu- 
ro emperador Enrique VII, y después con Enrique II de Inglaterra, 
para seguir el ejemplo de Santa Clara, iniciando así la expansión de las 
clarisas por centroeuropa. 


Una de las primeras escritoras místicas de la familia franciscana es 
Santa Ángela de Foligno (1248-1309). Casada y con hijos, en 1285 
vivió una profunda conversión. Se sucedieron luego diversas desgra- 
cias, en las que perdió a toda la familia. A partir de entonces vivió 
como terciaria franciscana, reuniendo en torno suyo a bastantes discí- 
pulos. Intervino apaciguadoramente y con eficacia en las tensiones in- 
ternas de la orden. Escribió El libro de las admirables visiones, conso- 
laciones e instrucciones, lleno de notables experiencias místicas y de 
profundas descripciones de la unión mística entre el alma y Dios. 


Por su parte, el mallorquín Beato Ramón Llull (1235-1316), tam- 
bién terciario franciscano, es uno de los más grandes poetas de la len- 
gua catalana, filósofo, teólogo y profundo autor espiritual. Tuvo una 
ajetreada vida, llena de afán apostólico y de prolífica producción escri- 
ta. Original, peculiar y polémico en muchas de sus concepciones sobre 
los más variados temas, su obra principal se titula Blanquerna, curiosa 
exposición socio-moral-religiosa, en forma de novela, cuya parte final 
es una pieza maestra de literatura mística: Llibre d'Amic e Amat. Otras 
obras suyas giran también en torno a la descripción y estudio de la con- 
templación y la vida mística, como Art de contemplació, Llibre de con- 
templació en Déu, Arbre de filosofia d'amor, etc. 


Como hemos insinuado ya, la exigente vida de pobreza vivida e 
inculcada por San Francisco empezó pronto a ocasionar problemas teó- 
ricos y prácticos, como consecuencia lógica del rápido crecimiento de 
la orden: resultaba, en efecto, difícil llevar una vida exactamente igual 
a la de los primerísimos compañeros del santo. La insistencia en la es- 
tricta pobreza acentuó la polémica después de su muerte: para unos, 
esa indicación obligaba en conciencia; otros la veían sólo como un va- 
lioso consejo con diversas gradaciones posibles. Tras un periodo de 
graves disputas, Gregorio IX intervino permitiendo una doble forma de 
vida: así surgieron los llamados «conventuales» (los mitigados). Se 
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creó, además, la figura del «guardián», que podía recibir y recoger li- 
mosnas y sostener a los frailes necesitados. 


En los años siguientes, el generalato de San Buenaventura supuso 
una etapa de pacificación y fructuosa organización de la orden. Pero las 
discordias no desaparecieron del todo. Más tarde, dos Bulas de Juan 
XXII devolvieron la posibilidad de tener propiedades, dejando la deci- 
sión en cada caso en manos de los superiores. Esto provocó la rebeldía 
de los llamados fraticelli o «espirituales franciscanos», que conside- 
raban estas disposiciones del Papa como un relajamiento y una inf1- 
delidad a San Francisco. Además de la rebeldía, este grupo derivó 
claramente hacia el rigorismo y la herejía en temas eclesiológicos, 
sacramentales, etc. 


Por completar el tema adelantemos ya que a finales del siglo XIV 
y principios del XV, surgieron diversos movimientos de reforma y ob- 
servancia franciscana, promovidos por figuras de la talla de San Ber- 
nardino de Siena, San Jacobo de la Marca y San Juan de Capistrano. 
Después, las nuevas tendencias reformistas del siglo XVI dieron lugar 
a otros grupos, como los alcantarinos (San Pedro de Alcántara), y cul- 
minaron con la aparición de los Capuchinos, durante bastante tiempo 
la rama más floreciente y popular de la orden franciscana. De esta for- 
ma, la familia franciscana se consolidó en tres ramas principales: ob- 
servantes, conventuales y capuchinos; aunque el acercamiento y sinto- 
nía espiritual entre todos ellos es cada vez mayor, pudiéndose hablar en 
justicia y rigor de una gran «familia franciscana». 


3. SANTO DOMINGO DE GUZMÁN Y LA «ORDEN DE PREDICADORES» 


Santo Domingo de Guzmán nació en 1170 en Careluega (Bur- 
gos). Fue canónigo del cabildo de Osma. En 1204 acompañó a su obis- 
po a una misión real en Dinamarca; al regreso, se detuvieron a predicar 
en el sur de Francia, intentando contrarrestar los estragos doctrinales 
que provocaba la herejía albigense. Santo Domingo ya no abandonó 
esta tarea. En 1206 fundó un monasterio femenino; mientras, fue reu- 
niendo un equipo de sacerdotes predicadores a su alrededor, al que aca- 
bó dando estructura de orden religiosa, con base en la regla de San 
Agustín y rasgos típicamente mendicantes (pobreza, movilidad, centra- 
lización, etc.). En 1215 recibió la aprobación oral de Inocencio III; y al 
año siguiente la aprobación definitiva de Honorio II. En sus últimos 
años, Santo Domingo realizó diversos viajes y fundaciones por Italia, 
hasta su muerte en Bolonia (6-VIII-1221). Fue canonizado también 
con rapidez, en 1234. 
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De sus escritos se conservan tan sólo el Libro de las costumbres y 
dos documentos o cartas para monjas; pero su vida y sus primeros dis- 
cípulos proporcionan datos suficientes para enmarcar bien su persona- 
lidad, su espíritu y el estilo que imprimió a su importante fundación. 


Dentro de los rasgos comunes de la espiritualidad mendicante, 
Santo Domingo pone claramente el acento en lo intelectual: búsqueda 
de un conocimiento más profundo de Dios que se desborda en la ense- 
ñanza y la predicación. Es una teología de tipo contemplativo, y por 
eso, viva, activa y transformadora; pero subrayando los aspectos más 
objetivos y con un tratamiento marcadamente especulativo. El y sus 
discípulos buscaron expresar la enseñanza espiritual, como el resto de 
la doctrina cristiana, en categorías claras y con síntesis bien perfiladas. 


Para Santo Domingo, un error no puede engendrar amor a Cristo; 
por tanto, hay que mover el corazón, pero iluminando primero la inte- 
ligencia. Es lo que Santo Tomás de Aquino expresa en la conocida fór- 
mula: «contemplari et contemplata aliis tradere»?; o en la frase, tam- 
bién lapidaria, de las constituciones de 1220: «loqui cum Deo vel de 
Deo in animarum fructum». Expresiones que reflejan el equilibrio 
apostólico-contemplativo buscado por los dominicos. 


Consecuencia directa de todo lo anterior es la insistencia en el es- 
tudio como instrumento principal de apostolado: por ejemplo, en la 
vida religiosa dominica, a diferencia de otras órdenes, era lícito retener 
libros en la celda, llevarlos a otra casa, etc. (no así la mayoría de los de- 
más bienes materiales); asimismo, cuando urgía la enseñanza o la pre- 
dicación se dispensaba de la observancia regular; se prescribió una for- 
mación intelectual intensa a los novicios; casi todos los frailes eran 
sacerdotes (no así los franciscanos); etc. 


A diferencia de San Francisco también, el carácter mendicante de 
la orden viene más como consecuencia de lo anterior que como princi- 
pio originario: surge de la necesidad de estar lo más libre y desprendi- 
do posible para poder estudiar y predicar con más eficacia. Son, las de 
San Francisco y Santo Domingo, como dos evoluciones convergentes, 
con influencias mutuas, hacia la combinación pobreza-predicación-es- 
tudio. 


En particular, en la espiritualidad dominica influyeron bastante las 
circunstancias históricas: el asunto albigense no es más que un reflejo 
de una situación más generalizada de escasa formación doctrinal en el 
pueblo llano, perteneciente al campo o a los nuevos barrios de las ciu- 
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dades, surgidos de la revolución económica y social de los siglos XII y 
XII. 


Santo Domingo buscó, por tanto, en primer lugar, elevar el nivel 
cultural del clero y removerles en sus ocupaciones pastorales; por eso 
se apoyó en la regla de San Agustín y en muchos aspectos de los canó- 
nigos regulares (también se nota esto en la adopción de la teología es- 
colástica frente a la monástica); pero incorporando, además de lo ya 
visto, un régimen centralizado, exento y unificado. Todas estas caracte- 
rísticas juntas explican la utilidad que siempre tendrá la orden de pre- 
dicadores para el Papa y la Iglesia universal en la difusión y estableci- 
miento de la doctrina, las reformas, etc. 


Quizá menos carismático, pero con un talante más organizador 
que San Francisco, Santo Domingo expuso los fines, los medios y las 
disposiciones de la nueva orden con claridad y, al mismo tiempo, con 
ductilidad, de forma que los predicadores han sufrido en su historia 
menos convulsiones, reformas y divisiones que los franciscanos. 


También conviene destacar cómo Santo Domingo acentuó el valor 
teológico y espiritual de la Sagrada Eucaristía. Él mismo fue un ejem- 
plo vivo de devoción y piedad al celebrar la Misa. También dio impor- 
tancia a la oración privada y personal, pero en la línea contemplativa 
antes señalada, más que en la metódica propia de los monjes. Fue, as1- 
mismo, un santo muy mariano: se le legó a atribuir durante mucho 
tiempo la creación y difusión del Santo Rosario, que los estudiosos 
consideran posterior a él en su estructura básica, pero que sí fue orga- 
nizado y difundido por los dominicos. 


Junto a los grandes teólogos de los que hablaremos después, entre 
los primeros santos y autores dominicos podemos destacar al Beato 
Jordán de Sajonia (+ 1237), primer sucesor de Santo Domingo y ac- 
tivo propagador de la orden: fundó 240 conventos; y a Jacobo de Vo- 
rágine (+ 1298), autor de la Leyenda de oro o Florilegio de los santos, 
una colección de vidas de santos de gran influjo popular, inspiradora 
de muchas obras hagiográficas de los siglos siguientes, y fuente de 
multitud de anécdotas y ejemplificaciones recogidas en libros de espi- 
ritualidad hasta nuestros días. 


4. OTRAS FUNDACIONES MENDICANTES 
Aunque, en un primer momento, dominicos y franciscanos mar- 


charon a la cabeza del espíritu y el influjo mendicante, pronto, en el 
mismo siglo XIII, surgieron otras órdenes religiosas de rasgos simila- 
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res que, con el tiempo, contribuyeron también notablemente al enri- 
quecimiento espiritual de la Iglesia, como tendremos ocasión de com- 
probar, especialmente en el caso de carmelitas y agustinos. 


Los antecedentes de los carmelitas u «Orden de Nuestra Señora 
del Carmen» hay que buscarlos en el mismo Monte Carmelo, en Tierra 
Santa, en el siglo XII: en un grupo de ermitaños surgidos entre los cru- 
zados, que buscaban imitar la vida de San Elías Profeta. La orden pro- 
piamente dicha empezó con la regla escrita por San Alberto de Avoga- 
dro, patriarca de Jerusalén (1210). Poco después se trasladaron a 
Europa, alcanzando la organización definitiva como orden mendicante 
con San Simón Stock (+ 1265), receptor además de las famosas apari- 
ciones marianas, origen de la popularísima devoción a la Virgen del 
Carmen y su escapulario. Los carmelitas tuvieron también una rama 
femenina desde estos primeros tiempos; pero será la reforma teresiana 
del siglo XVI la que dará mayor impulso a la orden y algunas de las 
más grandes figuras de la espiritualidad cristiana, como veremos en su 
momento. 


Los agustinos O «Ermitaños de San Agustín» surgieron, en Italia 
de la unión de algunos grupos de ermitaños, que tomaron la regla de 
San Agustín para organizar su vida en común y su apostolado, en for- 
ma mendicante, a partir de 1256 (hay que distinguirlos, pues, de los 
Canónigos regulares de San Agustín, aunque sigan la misma regla). 
Posteriormente, ya en el siglo XVI, experimentarán dos reformas prin- 
cipales: recoletos y descalzos; y conocerán una importante floración de 
santos y escritores. Se inició también pronto la rama femenina. 


Otras tres órdenes mendicantes fundadas en este siglo deben ser 
recordadas. La «Orden de los Siervos de María» (servitas) fue fundada 
en 1233 por siete comerciantes de Florencia, que abandonaron bienes y 
negocios por el espíritu de pobreza y apostolado típicamente mendi- 
cantes. Los mercedarios u «Orden de Nuestra Señora de la Merced» 
fueron fundados por San Pedro Nolasco (ca.1180-1249), ayudado por 
el dominico y famoso canonista San Raimundo de Peñafort (+1275), 
en Barcelona, con un fin principal concreto: la redención de cautivos, 
de manos de los musulmanes sobre todo. Una finalidad análoga tuvo 
en sus orígenes la «Orden de la Santísima Trinidad» o trinitarios, fun- 
dada por San Juan de Mata (1154-1213) y San Félix de Valois 
(1127-1212). De todas formas, todas estas órdenes ampliaron pronto 
sus perspectivas apostólicas incluyendo las misiones, sobre todo a par- 
tir del siglo XVI, 
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5. SANTO TOMÁS DE AQUINO 


Uno de los primeros frutos de las recién nacidas órdenes mendi- 
cantes, y de los más duraderos e influyentes en la Iglesia, fue el 1m- 
presionante florecimiento teológico que solemos denominar «alta es- 
colástica». Ese florecimiento repercutió también notablemente en la 
espiritualidad cristiana. No podía ser menos, pues una genuina vida de 
santidad supone la estrecha unión entre piedad y doctrina. En efecto, 
los grandes doctores del siglo XIII, y en particular Santo Tomás. de 
Aquino y San Buenaventura, supieron armonizar en el conjunto de su 
pensamiento teológico las principales cuestiones espirituales como, 
por otra parte, ya habían hecho los Padres y otros santos medievales, 
aunque por caminos intelectuales diversos. 


Se formó así una base teológica sólida, bien anclada en el conjun- 
to de la fe y la moral de la Iglesia, que permitió en siglos posteriores, y 
sigue permitiendo hoy en día, articular especulativamente las experien- 
cias vividas y enseñadas por las almas santas; y poder hacerlo, además, 
sin traicionar su genuino contenido espiritual, vivo y personal. Aunque 
históricamente no siempre se haya logrado esto plenamente, el doctor 
angélico y el doctor seráfico, entre otros, sí lo consiguieron. 


Santo Tomás de Aquino nació en 1225, en el castillo de Rocca- 
secca, junto a Aquino, hijo menor de una noble familia. A los cinco 
años sus padres, deseosos de que hiciera la «carrera» monástica, lo 1n- 
trodujeron como oblato en Montecasino. Estudió más tarde en Nápoles 
(1239-1243), donde conoció la orden dominica, descubriendo ahí su 
verdadera vocación. Perseveró en ella, a pesar de la fortísima oposl- 
ción familiar, que consideraba la vida mendicante indigna de su noble- 
za. Afianzada su vida religiosa, marchó a estudiar a Colonia (1247), 
donde tuvo a San Alberto Magno como maestro. En 1251 fue ordena- 
do sacerdote. 


En 1252 obtuvo el grado de bachiller en París, y el de maestro 
poco después. Su prestigio intelectual y su importante producción teo- 
lógica crecieron rápidamente desde ese momento. Entre 1259 y 1268 
se escalonaron sus estancias en Roma, Orvieto y Viterbo, junto a la 
corte pontificia. Volvió después a la cátedra de París (1269-1272), en- 
señando y escribiendo en medio de las fuertes polémicas académicas 
entre mendicantes y «seculares». En 1272 regresó a Italia para dirigir 
el estudio teológico dominico de Nápoles. Poco después fue llamado a 
participar en el concilio ecuménico de Lyon, pero murió en el camino, 
en el monasterio cisterciense de Fossanova (1274). Declarado doctor 
de la Iglesia por San Pío V, en 1567, es conocido como doctor angéli- 
co o doctor común. 
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Aunque no faltan, en su producción escrita, obras de tipo más as- 
cético, el grueso de la enseñanza tomista relativa a la vida espiritual 
cristiana se encuentra englobado en el conjunto armonioso y unitario 
de toda su teología; y seguramente ésta es su principal virtud. De todas 
formas, respecto a los temas que tradicionalmente se suelen considerar 
más específicos de lo que hoy llamamos Teología espiritual, conviene 
consultar, sobre todo, bastantes cuestiones de la I-II, en la Suma Teo- 
lógica; los tratados Sobre la perfección de la vida espiritual, Sobre la 
caridad, Sobre los dos preceptos de la caridad y los diez mandamien- 
tos de la ley y Sobre las virtudes en común; los Comentarios a Dioni- 
sio; los Comentarios bíblicos; sus Sermones, Colaciones y Oraciones; 
y, sobre la vocación religiosa y mendicante, los opúsculos Contra los 
que impugnan el culto de Dios y la religión y Contra los que atacan la 

profesión religiosa. 


La gran aportación de Santo Tomás a la Historia de la espirituali- 
dad y a la Teología espiritual está constituida, pues, por su sólida fun- 
damentación teológico-especulativa de la vida espiritual, la santidad y 
sus componentes y rasgos principales. Resumiremos estos aspectos 
que, por lo demás, suelen ser bastante estudiados en diversos tratados 
teológicos. 


Como punto de partida, debemos referirnos a toda la rica enseñan- 
za de Santo Tomás de Aquino sobre la gracia y las virtudes, su actua- 
ción y su armonización con el obrar natural humano, con el alma y sus 
potencias, con las pasiones, etc.; doctrina que resulta decisiva para en- 
tender rectamente el proceso de la vida espiritual. No es el momento de 
detenernos en detalles, pero sí de recordar los elementos principales de 
la vida sobrenatural tal como el doctor angélico los explica. 


La gracia habitual o santificante inhiere y radica en la esencia mis- 
ma del alma, deificándola: es una verdadera participación en la natura- 
leza misma de Dios; por ella, los hombres llegan a ser hijos de Dios y 
herederos de la gloria. En la vida cristiana, pues, la iniciativa es divina, 
armonizada con la libre respuesta del hombre. Fruto de la gracia, la in- 
habitación de la Santísima Trinidad en el alma es una presencia sobre- 
natural, real y permanente de las Tres Personas divinas, en cuanto dis- 
tintas y procedentes, «como lo conocido en el cognoscente y lo amado 
en el amante». A través de ella, Dios, sin perder su trascendencia res- 
pecto al hombre, se hace cercano a él, lo introduce en su intimidad. 


Las virtudes infusas (teologales y morales) perfeccionan las poten- 
cias del alma (entendimiento, voluntad, apetitos), haciéndolas capaces 
de actos sobrenaturales y meritorios. Son principios operativos de la 
gracia santificante. Las teologales, en particular, al tener por objeto a 
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Dios mismo, desempeñan un papel decisivo en la santificación del 
alma. 


Los dones del Espíritu Santo son hábitos infusos que perfeccionan 
los actos de las virtudes, haciendo al hombre capaz de responder dócil- 
mente a la acción divina en el alma. La aportación de Santo Tomás a la 
teología de los dones es especialmente importante, tanto desde el pun- 
to de vista de su naturaleza y su relación con las virtudes, como a la 
hora de explicar la función de cada don en particular. Buena parte de la 
reflexión posterior sobre significativas cuestiones espirituales depende 
de esta enseñanza del doctor angélico. 


Las gracias actuales son los impulsos divinos necesarios para que 
el hombre realice cualquier acto sobrenatural, es decir, para pasar de la 
potencia al acto la capacidad que proporcionan virtudes y dones infu- 
SOS. 


Gracia, virtudes y dones están llamados a crecer y a desarrollarse 
hasta alcanzar su plena perfección. Santo Tomás explica con detalle las 
causas del aumento de la gracia, y por tanto, los motores principales 
del crecimiento espiritual hacia la santidad. Estas causas son, principal- 
mente: 


— La digna recepción de los sacramentos: no sólo por su eficacia 
primordial «ex opere operato», sino también por su valor «ex opere 
operantis». Destaquemos, en particular, el importante papel jugado por 
Santo Tomás en la historia de la doctrina y la piedad eucarísticas, el 
principal de los sacramentos: por su profunda explicación teológica del 
misterio eucarístico y por esos monumentos de devoción y amor a la 
Sagrada Eucaristía que son el himno «Adoro te devote» y toda la litur- 
gla de la fiesta del Corpus Christi. 


— El ejercicio de las virtudes infusas y de los dones del Espíritu 
Santo: van enraizándose en el alma, aumentando y desarrollando su 
vida sobrenatural por infusión divina, pero de acuerdo con los méritos 
personales. 


— La eficacia impetratoria de la oración: la oración ocupa un pa- 
pel central en la santificación personal, no sólo como acción meritoria, 
sino de acuerdo con la liberalidad divina y sus promesas: puede obte- 
ner así hasta lo que escapa al mérito; por ejemplo, el perdón y el arre- 
pentimiento. 


Teniendo en cuenta todo lo anterior, Santo Tomás decanta definiti- 
vamente, con sus certeros razonamientos teológicos, la relación, ya 
clásica en su tiempo, entre perfección cristiana y caridad. En efecto, 
para él la santidad consiste formalmente en la perfección de la caridad. 
Las demás virtudes infusas, teologales y morales, son parte integral de 
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la santidad en cuanto informadas por la caridad. La caridad cristiana es 
única, pero dentro de esa unidad, la santidad consiste principalmente 
en el amor a Dios, y secundariamente en el amor al prójimo por Dios; 
análogamente, consiste principalmente en la caridad habitual o afecti- 
va, y secundariamente en la actual o efectiva; esencialmente en los pre- 
ceptos, y secundaria e instrumentalmente en los consejos. 


La caridad, y por tanto la perfección misma, pueden y deben crecer 
indefinidamente en la tierra, aunque teniendo en cuenta una importante 
distinción: existe primero una perfección absoluta respecto al sujeto y al 
objeto del amor, que sólo es posible para Dios. En segundo lugar, existe 
una perfección absoluta respecto al sujeto, que consiste en que el amor 
se dé siempre en acto y con todas sus fuerzas: esta caridad perfecta sólo 
es posible en el cielo y no es, por tanto, plenamente exigible al cristiano, 
pero sí puede y debe crecer todo lo posible en intensidad. Finalmente, la 
caridad tiene una perfección «total», en cuanto exclusión de todo lo que 
impide el amor a Dios: ésta sí es alcanzable en la tierra, cuando el alma 
rechaza plenamente todo lo que es contrario a la caridad, o mejor, todo 
lo que le impide dirigirse a Dios con todas sus fuerzas. Esta purificación 
del amor viene a ser el fundamento, el mínimo de esa santidad alcanza- 
ble y exigible, que luego debe crecer cada vez más en intensidad para 
que pueda llamarse propiamente santidad. 


En el contexto de esta reflexión, Santo Tomás concluye que la per- 
fección cristiana es obligatoria para todos los cristianos, ya que el man- 
damiento de la caridad está dirigido a todos y en toda su intensidad y 
extensión (Mt 22, 37-40). Es una obligación de tender o aspirar en se- 
rio a la santidad, con la ayuda de Dios, deseando siempre crecer más. 


No podían faltar, en la reflexión tomista, importantes considera- 
ciones en torno a la contemplación. Con palabras de Santo Tomás, por 
ejemplo, se ha formado una de las definiciones más clásicas de con- 
templación: «simplex intuitus veritatis ex caritate consecutus»*. Su 
doctrina sobre la contemplación, en efecto, busca el equilibrio entre lo 
intelectual y lo afectivo, aunque se puede apreciar un mayor acento en 
el primer aspecto frente a otras tendencias más afectivas, como la de 
San Buenaventura; acento que han tendido a exagerar algunos repre- 
sentantes de la posterior escuela tomista. 


Santo Tomás apenas se detiene en los aspectos psicológicos y ex- 
perimentales de la contemplación, pero su reflexión es decisiva para es- 
tablecer su naturaleza teológica: la contemplación es, fundamentalmen- 
te, un acto de fe movido por la caridad, con la ayuda especial de los 


4. Cf. SANTO TOMÁS DE AQUINO, Suma Teológica -I, q. 180, a. 3. 
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dones intelectuales del Espíritu Santo: ciencia (para la contemplación 
de las criaturas en su relación con Dios), entendimiento y sabiduría 
(para la contemplación de la Trinidad). El camino hacia la contempla- 
ción se puede resumir en: práctica de las virtudes; lectura, meditación 
y oración; consideración de las obras divinas; contemplación de la vir- 
tud divina en sí misma. 


Otro punto central de la doctrina tomista sobre la contemplación lo 
constituye el estudio de las relaciones entre vida activa y contemplati- 
va. En conjunto, Santo Tomás se mantiene en la línea de pensamiento 
diseñada por San Agustín y San Gregorio Magno respecto a esta cues- 
tión, pero con una fundamentación más filosófico-teológica. En efecto, 
para el doctor angélico, el problema de fondo se halla en la distinción 
y unidad, a la vez, entre amor teologal a Dios y al prójimo, por una 
parte, y entre virtudes intelectuales (conocimiento-contemplación) y 
morales-prácticas (dominio de las pasiones-acción), por otra. 


De esta forma, en último término, la distinción entre acción y con- 
templación es una división accidental de la vida cristiana; distinción 
que afecta a lo que la filosofía denomina «acto segundo», a la opera- 
ción. No es, por tanto, una distinción substancial ni relativa a las poten- 
cias. Vida activa y vida contemplativa se refieren por igual al espíritu 
humano: activo, en cuanto dirige las potencias inferiores; contemplati- 
vo, en cuanto busca la verdad en sí misma. De aquí surgen los siguien- 
tes enunciados clásicos: 

— La vida contemplativa es mejor y más perfecta que la activa: 

esto se apoya, ante todo, en un argumento de autoridad (Lc 10, 
42: «María ha escogido la mejor parte...»); pero se comprende 
también fácilmente que la contemplación es más propia del 
hombre, que puede ser continua y duradera, más deleitable, 
más libre, deseable por sí misma (la acción se dirige a otras co- 
sas, tiene razón de medio, no de fin), más tranquila y sosegada, 
y se refiere directamente a las cosas divinas. 

— La contemplación es, en sí misma, más meritoria que la acción: 
por ser más meritorio el amor a Dios que el amor a los demás; 
sin embargo, puede haber un merecimiento mayor a través de la 
vida activa, si es por amor a Dios y se cumple su voluntad. 

— Cuando Dios llama a la vida activa, «hoc non fit per modum 
substractionis (de la vida contemplativa), sed per modum addi- 
tionis»*. La contemplación debe pues informar toda vida cris- 
tiana concreta. 


5. SANTO TOMÁS DE AQUINO, Suma Teológica U-I, q. 182, a.1,ad 3. 
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— La vida activa, si se considera como mera aplicación y ejercicio 
de las obras exteriores, puede suponer un obstáculo para la con- 
templación; pero, rectamente vivida, dirige y ordena las pasio- 
nes del alma, y favorece con ello la contemplación. 


— La vida activa precede a la contemplativa, en cuanto las obras 
son camino que lleva a la contemplación; pero sigue a la con- 
templación en cuanto es dirigida por ella. 


Otra cuestión clásica, que ha quedado ubicada en su oportuno lu- 
gar teológico gracias a Santo Tomás, es la de los fenómenos místicos 
extraordinarios, estudiados por él en el conjunto de las llamadas gra- 
cias gratis dato. Santo Tomás afirma que estos dones divinos se orde- 
nan al bien de los demás, no necesariamente a la santificación del que 
los recibe; por tanto, no son necesarios para la santidad, ni entran en el 
desarrollo normal de la gracia: escapan al mérito y no es lícito desear- 
los en sí mismos. Sin embargo, cuando Dios concede esas gracias no 
deben despreciarse, sino usarlas en beneficio del prójimo. 


6. SAN BUENAVENTURA 


El otro gran teólogo escolástico del siglo XII, San Buenaventu- 
ra, nació en Civita (Bagnoregio), en 1217. Estudió en París, donde se 
doctoró en Artes. A los 25 años ingresó en la orden franciscana. Estu- 
dió teología con Alejandro de Hales y luego pasó a ser profesor en la 
misma Universidad de París. 


En 1257 fue elegido general de la orden, cargo que desempeñó 
hasta su muerte con gran prudencia, equilibrio y fidelidad a San Fran- 
cisco en momentos difíciles; por eso se le ha considerado como un se- 
gundo fundador. Supo hacer compatibles sus funciones de gobierno 
con una considerable actividad intelectual, la predicación y el cumpli- 
miento de encargos importantes de la Santa Sede. En 1273 fue nom- 
brado obispo de Albano y cardenal. Empezó a participar en el Concilio 
II de Lyon, pero falleció durante su desarrollo, el 15 de julio de 1274. 
Fue nombrado doctor de la Iglesia poco después que Santo Tomás: los 
dos primeros que alcanzaron ese título sin ser Padres de la Iglesia. Se 
le suele conocer como doctor seráfico. 


Como en el caso del Aquinate, y teniendo en cuenta el fuerte sentl- 
do unitario de la teología de la época, también la doctrina espiritual de 
San Buenaventura forma parte integrante del conjunto de su reflexión 
teológica. Sin embargo, en su extensa producción escrita encontramos 
varios tratados de contenido específicamente espiritual, a medio cami- 
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no entre el tratado teológico y el libro de orientación espiritual. Quizá 
por ello se le suele considerar un autor más místico que Santo Tomás, 
en el sentido de que parece tener más en cuenta las experiencias espirl- 
tuales propias y ajenas —sobre todo, de San Francisco—, y parece tam- 
bién más preocupado por la dirección de las almas que su ilustre amigo 
dominico. 


El estilo y enfoque de las cuestiones espirituales también es diver- 
so: más afectivo en el doctor seráfico (de ahí también este apelativo), 
más intelectual en el angélico. Pienso que esta diversidad enriquece la 
reflexión teológica sobre la vida espiritual, que debería buscar aunar 
los esfuerzos de los dos grandes teólogos escolásticos, en lugar de en- 
frentarlos, como a veces se ha hecho en la historia de las dos escuelas 
correspondientes. 


Las principales obras de San Buenaventura en que afronta las 
cuestiones espirituales son: el Comentario a los IV libros de las senten- 
cias, su principal obra teológica, donde se incluyen muchas cuestiones 
claves para la explicación de la vida espiritual; Itinerario del alma ha- 
cia Dios, obra clave sobre el acceso intelectual —filosófico, teológico y 
contemplativo— a Dios; Sobre las tres vías o Incendio de amor, Brevi- 
logium, Soliloquium sobre los cuatro ejercicios del alma, El árbol de 
la vida, La Vid mística, Las seis alas del serafín, Colaciones. Entre las 
referidas al franciscanismo destacan Leyenda mayor y menor, sendas 
vidas de San Francisco, y Apología de los pobres. San Buenaventura, 
en la concepción y presentación de su teología espiritual, es un verda- 
dero altavoz del propio San Francisco, un sistematizador de su ense- 
ñanza, fiel a sus peculiaridades. 


La doctrina bonaventuriana tiende a orientar todo al último fin (re- 
ferencia a Dios en el obrar): sólo así tiene sentido el estudio especula- 
tivo de la cosas; es decir, es una teología en orden a la espiritualidad; 
en cambio Santo Tomás y sus discípulos dan mayor valor al estudio del 
ser y la vida de las cosas en sí (referencia a Dios en el ser), en cuanto 
participación ya actual —no sólo futura— y con gran autonomía del Ser 
divino. Los dos usan a San Agustín, pero son más agustinos los fran- 
ciscanos, y por tanto, más platónicos: de ahí, en particular, el mayor 
acento puesto en el amor frente al conocimiento. También es mayor en 
San Buenaventura que en Santo Tomás el influjo de Dionisio, San Ber- 
nardo y los victorinos; aunque el Aquinate recurre a toda esa línea teo- 
lógica continuamente, quizá no conserva tanto como el doctor seráfico 
del estilo que conlleva. 


La antropología sobrenatural de San Buenaventura es el punto de 
partida de toda su reflexión sobre la vida espiritual, como en el caso de 
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Santo Tomás. Una vez más, es interesante observar los paralelismos y 
diferencias entre los dos doctores. Ambos coinciden en lo más impor- 
tante: el camino hacia la santidad como desarrollo o dinamismo de la 
gracia y las virtudes, que luego explican y organizan con matices dife- 
rentes. Para San Buenaventura, la gracia es el elemento esencial, que 
recrea al alma, la perfecciona y la convierte en esposa de Cristo, hija 
del Padre y templo del Espíritu Santo. Clasifica su acción a través de 
diez actos propios: purifica, vuelve estable, eleva, ilumina, reforma, 
asimila a Dios, hace perfecta, vivifica, une a Dios, hace agradable a 
Dios. Esta última acción es la que proporciona el nombre de «gracia»: 
ese último acto suyo es el más completo, el que abarca todos los de- 
más. 

Los hábitos infusos quedan clasificados en tres órdenes: las virtu- 
des rectifican las malas inclinaciones del alma, lo que el doctor seráfi- 
co denomina «perfección de suficiencia»; los dones facilitan la acción 
divina: «perfección de excelencia»; y las bienaventuranzas perfeccio- 
nan en sentido propio: «perfección de sobreabundancia». San Buena- 
ventura habla también de los frutos o goces de la acción divina en el 
alma y de los cinco sentidos espirituales (paralelos a los cinco exter- 
nos); pero unos y otros no son hábitos, sino consecuencia de ellos. 


Una vez más, la caridad ocupa un lugar central en la vida cristiana: 
es virtud, pero superior a los dones; es «la raíz, la forma y el fin de las 
virtudes»?*. «Las virtudes tienen cierta perfección por sí mismas («for- 
ma ad esse»), otra por la gracia («forma ad bene esse»), y otra por la 
caridad («forma ad bene operari»)»?. 


Teniendo en cuenta estos elementos, la vida espiritual es, para San 
Buenaventura, una participación en la misma vida de Dios: en el tiem- 
po, a través de la gracia; y en la eternidad, a través de la gloria. A su 
vez, la vida en Dios es la felicidad para el alma, y se compone de tres 
elementos: paz, verdad y caridad, que se alcanzan respectivamente con 
purificación, iluminación y perfección o unión. San Buenaventura es, 
en efecto, uno de los principales divulgadores y sistematizadores de la 
doctrina clásica de las «tres vías». Pero los conceptos de purificación, 
iluminación y unión son, para él, más convergentes que sucesivos. Para 
explicar lo sucesivo, utiliza la otra terminología por grados (incipien- 
tes, proficientes y perfectos), en cada uno de los cuales predomina una 
de las acciones anteriores, pero sin desaparecer las otras dos. 


6. SAN BUENAVENTURA, Breviloquium, 5, 8. 
7. SAN BUENAVENTURA, ln [11 Sent, 36, 6, ad 6. 
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En cada vía y grado, a su vez, el alma progresa mediante tres ejer- 
cicios básicos, aunque también predomina uno de ellos en cada caso: 
meditación, cuyo objeto son las obras del hombre, y en particular los 
vicios y pecados; oración, que debe llevar al dolor por esos pecados 
(en los incipientes), a implorar la gracia divina (en los proficientes), y 
a adorar a Dios (en los perfectos); contemplación, que es el despliegue 
del amor mediante una simple mirada a las verdades divinas. 


El término de la vida espiritual es, por tanto, la unión pacífica con 
Dios en la contemplación a través del amor. La contemplación es, tam- 
bién para San Buenaventura, un acto de la inteligencia, pero no de pura 
inteligencia, por ser un conocimiento experimental: implica el concur- 
so de la voluntad. Es, por tanto, un acto cognoscitivo y afectivo a la 
vez; pero la consumación está en el amor, único que puede llegar a lo 
más alto. El amor precede a la contemplación como vía, la acompaña 
como constitutivo formal, y la culmina como fruto. 


Salvo en el caso muy especial de lo que llama «rapto», para el 
doctor seráfico la contemplación no comporta una visión directa de 
Dios en sí mismo o una intuición inmediata, sino una visión de Dios en 
sus obras, tanto exteriores como interiores al alma: una «coimtuición» 
(«cum intueor»), es decir, unida a las obras: intuición mediata. Es un en- 
cuentro con Dios, no por medio de una visión o intuición, sino por con- 
tacto, análogamente a lo que, en el mundo sensible, suponen el gusto o 
el tacto frente a la vista, por ejemplo. La inteligencia no queda excluida, 
sino cegada por la luz divina: se trata una vez más de la «tiniebla», de la 
«docta ignorancia». Pero aún así Dios es mejor conocido que las cosas: 
eso sí, «secundum effectum», no «secundum se». 


Respecto a los grados de la contemplación, entre las diversas cla- 
sificaciones que realiza destaca la del Itinerarium mentis in Deum, en 
el que distingue seis potencias y operaciones del alma: sentidos exter- 
nos, imaginación y sentidos internos, razón, intelecto, inteligencia y 
«vértice del alma» (concepto equivalente al «centro del alma» de otros 
místicos)*. De acuerdo con esto, los grados de ese itinerario contem- 
plativo son: 1%) contemplación de las criaturas, vestigio de Dios, a tra- 
vés de los sentidos externos; 2”) contemplación de Dios, no sólo por 
las criaturas, sino en ellas, a través de los sentidos internos; 3%) con- 
templación de Dios por su imagen natural en las potencias superiores 
del alma, imagen de la Trinidad; 4”) contemplación de Dios por su 
imagen sobrenatural en el alma, a través de las tres virtudes teologales; 


8. Cf. San BUENAVENTURA, ltinerarium mentis in Deum, 1, 4-6. 
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5%) contemplación de Dios en su Ser; 6%) contemplación de Dios en su 
Trinidad; 7”) éxtasis: el alma alcanza a Dios en el «apex mentis», por 
encima de las potencias cognoscitivas, y transformándose en El. 


El doctor seráfico desarrolla también, con amplitud y profundidad, 
toda la doctrina del seguimiento de Cristo, con un acento particular en 
la necesidad de consumar ese seguimiento en la cruz. Destaca, final- 
mente, el papel de la maternidad espiritual y de la mediación universal 
de María en todo ese itinerario hasta la santidad. 


7. OTROS SANTOS, MAESTROS Y TEÓLOGOS DE LA ÉPOCA 


Recordemos a otros grandes teólogos mendicantes de este siglo 
XIII, y a otras figuras destacadas de la espiritualidad de la época, per- 
tenecientes a las distintas familias monásticas. 


Alejandro de Hales (1180-1245) fue el primer gran maestro de la 
orden franciscana a nivel universitario; era profesor en París antes ya 
de ingresar en la orden. En su Suma teológica no falta la oportuna con- 
sideración de las cuestiones espirituales. Depende, sobre todo, de San 
Agustín y de los victorinos; como ellos, y como será característico de 
los teólogos franciscanos, su especulación teológica busca ser, sobre 
todo, sabiduría, es decir, movida por el amor y que conduzca al amor. 


San Alberto Magno (1206-1280), por su parte, es el primer gran 
teólogo dominico, aunque sobrevivió a su discípulo Santo Tomás, al 
que defendió eficazmente de los ataques sufridos a su muerte. Hombre 
de extraordinaria erudición y ciencia en todas las ramas del saber. Pro- 
fesor, entre otros lugares, en Colonia, Ratisbona y París. Nombrado 
obispo de Ratisbona (1260), dimitió a los dos años para volver a la acti- 
vidad intelectual. Participó en el 1 Concilio de Lyon (1274). Doctor de 
la Iglesia y patrono de las ciencias. Entre sus obras de contenido espiri- 
tual destacan los diversos Comentarios a la Sagrada Escritura, Comen- 
tarios al Pseudo-Dionisio, así como La oración del Señor, el Paraíso 
del alma, etc. La importante obra Sobre la adhesión a Dios se atribuye 
también a Juan de Kastl, quien quizá simplemente la completó dándola 
a conocer con el título La perfección de la vida espiritual. A diferencia 
de otros temas, su enseñanza espiritual ha sido poco valorada y estudia- 
da hasta la fecha. Es genuinamente dominica, muy especulativa, y se 
observa el influjo mutuo con Santo Tomás, sin que falten diferencias. 


Tampoco en la producción teológica del Beato Juan Duns Scoto 
(1270-1308) —l «doctor sutil», pensador clave en la escuela francisca- 
na, en la historia de la filosofía y de la teología—, faltan las obras espi- 
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rituales, como es el caso de los tratados Los estados de perfección y La 
pobreza de Cristo. En la teología y en la espiritualidad de Scoto desta- 
ca la centralidad del amor, acentuando la inclinación ya clara en los an- 
teriores maestros franciscanos. Se aprecia también el influjo neoplató- 
nico, aunque con notable originalidad. 


La literatura mística autobiográfica, iniciada poco antes en el ám- 
bito monástico femenino, alcanzó un momento de esplendor, en pleno 
siglo XI, en el monasterio cisterciense de Helfta (Turingia). Gertru- 
dis de Hackeborn (+1291) fue la fundadora de dicho monasterio, y 
contribuyó notablemente a crear el ambiente propicio para la floración 
espiritual y literaria a que hago referencia. Entre otros actos certeros de 
gobierno, dotó al monasterio de una gran biblioteca y de un taller de 
copia de manuscritos, completando así —en el orden intelectual—, des- 
cuidado en los monasterios femeninos, el sólido ambiente espiritual 
propio de las hijas de san Bernardo. 


Tres grandes santas ornaron en poco tiempo Helfta. Cronológicamen- 
te debemos comenzar por Santa Matilde de Magdeburgo (ca.1207- 
1282/1294). Vivió muchos años como beguina?, con una exigente 
vida ascética y abundantes experiencias místicas, hasta que ingresó, 
ya mayor, en Helfta. Su proceso interior está recogido en el libro titu- 
lado La luz que fluye de la divinidad. Más allá de los abundantes fenó- 
menos extraordinarios, se recogen en esta obra profundas intuiciones 
místicas sobre la unión del alma con Dios Trino, a través del desposo- 
rio con Jesucristo, con un afecto especial hacia su Humanidad, y el re- 
curso frecuente al lenguaje nupcial, elementos genuinos de la escuela 
bernardiana. 


Contemporánea y tocaya suya fue Santa Matilde de Hackeborn 
(1242-1289), hermana, además, de la fundadora del monasterio, y maes- 
tra de novicias del mismo. Entre sus experiencias místicas destacan al- 
gunas apariciones del Sagrado Corazón, que se pueden considerar el pri- 
mer aliento a esta importante devoción en la historia de la espiritualidad 
cristiana. El Libro de la gracia especial, que lleva su nombre, fue re- 
dactado por Santa Gertrudis con su enseñanza y su aprobación. Descri- 
be muchos de los dones especiales recibidos por la santa, pero contie- 
ne también una valiosa doctrina más general sobre la vida espiritual 
cristiana, especialmente la correspondencia a la gracia, la oración, el 
amor a la Humanidad de Jesucristo, la comunión eucarística, numero- 
sas virtudes, etc. 


9. Sobre las beguinas, ver p. 163. 
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El momento cumbre de este movimiento místico de Helfta, genui- 
namente bernardiano, se alcanzó con Santa Gertrudis la Grande 
(1256-1301). Ingresó a los cinco años en el monasterio, y recibió pron- 
to el influjo de las dos Matildes. Una afición intelectual poco controla- 
da le llevó a descuidar su vida espiritual durante su adolescencia y ju- 
ventud, hasta sufrir una profunda conversión interior a los 26 años. 
Empezó entonces una vida de estrecha intimidad con Dios, con abun- 
dantes gracias extraordinarias, entre las que no faltaron la estigmatiza- 
ción y la transverberación. 


Santa Gertrudis estudió a fondo la Sagrada Escritura, los Padres, a 
San Bernardo, Hugo de San Víctor, etc., lo que proporcionó una nota- 
ble altura teológica a sus escritos espirituales. Su espiritualidad, junto 
al talante afectivo y esponsal propios de la escuela, posee rasgos mar- 
cadamente litúrgicos. En su explicación de la vida cristiana desempe- 
ñan un papel principal las virtudes teologales, los misterios de la vida 
de Jesús y la Sagrada Eucaristía. Afianza, en particular, los rasgos de la 
devoción al Sagrado Corazón iniciados por su maestra de novicias. 
Dos son sus libros llegados hasta nosotros: el Legado de la piedad di- 
vina, que recoge las visiones y revelaciones recibidas por la santa, re- 
flejo de su estrecha unión con Dios; y los Ejercicios espirituales, d1vi- 
didos en siete tratados de sólido contenido teológico y espiritual. 


Conviene aclarar que la devoción al Sagrado Corazón, tal como 
aparece en estas santas, no tiene exactamente los mismos rasgos que se 
popularizarán siglos más tarde: en particular, falta el aspecto de sufri- 
miento y reparación, mientras se acentúa la dulzura típicamente ber- 
nardiana. Su influjo directo en la espiritualidad popular tampoco es 
comparable al más reciente impulso corazonista. Pero contribuyeron, 
sin duda, a fomentar y mantener una de las líneas espirituales más fruc- 
tíferas de la historia de la espiritualidad cristiana. 


Otras místicas benedictinas importantes de la época, al margen de 
Helfta, fueron: Santa Lutgarda (+1246), también cisterciense y con 
escritos autobiográficos llenos de experiencias extraordinarias, fiel se- 
guidora de San Bernardo, y también difusora de la devoción al Sagra- 
do Corazón; y Beatriz de Nazaret (1200-1268), autora de otra Auto- 
biografía espiritual. Entre los varones podemos destacar a Bernardo 
de Montecasino (+1282), conocido por su Espejo de los monjes. 


En el siglo XI y a principios del XIV, surgieron también algunas 
nuevas congregaciones monásticas, siempre benedictinas, pero con ele- 
mentos tomados de los mendicantes o de corte más eremítico. Las prin- 
cipales son: los silvestrinos, fundados por San Silvestre Guzzolini, en 
1231; los celestinos, fundados en Nápoles por el papa San Celestino 
V, en 1294; y los olivetanos, fundados en 1319 por el Beato Tolomeo. 
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Fuera del ámbito benedictino debemos citar finalmente, entre los 
autores más influyentes de la época, a Hugo de Balma (+1305). De su 
vida apenas sabemos que fue cartujo en Meiriat (Francia), y luego 
prior en el mismo lugar entre 1293/1295 y 1303/1305. Pero ha inscrito 
su nombre en la historia de la espiritualidad gracias a su célebre Teolo- 
gía mística, o Sobre las tres vías, o Vice Sion lugent: distintos nombres 
con que se conoce un breve tratado sobre la vida espiritual de gran in- 
flujo; atribuido en algunos momentos a san Buenaventura, y también a 
Gerson u otros autores. El libro consta de un prólogo y tres capítulos 
dedicados a cada una de las tres vías clásicas. Acaba con una «queestio 
difficilis», de forma escolástica, que plantea un célebre problema de la 
época y siglos posteriores: si es posible un acto de amor sin ninguna 
acción previa o concomitante del entendimiento; cuestión que él re- 
suelve afirmativamente. 


8. INFLUJO EN EL CONJUNTO DE LA PIEDAD CRISTIANA 


Ya hemos aludido a la importancia del influjo mendicante, y en 
particular de las Órdenes terceras en la espiritualidad cristiana indivi- 
dual y popular en esta época y en los siglos siguientes, en los que la 1n- 
fluencia mendicante fue creciendo todavía más"'”. Algunos rasgos son 
claramente novedosos; otros no hicieron sino acentuar o encauzar las 
grandes líneas de la espiritualidad medieval. Señalemos los más sign1- 
ficativos. 


Fue aumentando, paso a paso, la formación doctrinal, moral y es- 
piritual del pueblo, sobre todo en las ciudades (la vida social, política y 
económica era cada vez más ciudadana y menos rural). Creció también 
el valor otorgado en la vida cristiana a las virtudes de la pobreza, la hu- 
mildad, la penitencia, etc., frente a aberraciones y herejías del momen- 
to, con frecuencia arraigadas en la gente sencilla. Se fue recuperando la 
veneración al sacerdocio y a la jerarquía de la Iglesia en todos sus nive- 
les. 


Se fomentó la devoción a la Humanidad de Jesucristo y su imita- 
ción, añadiendo el aspecto pasible de Cristo al más tierno y triunfal ya 


10. Por eso no volveré sobre ello en los próximos capítulos para no repetir, pero 
convendrá tener en cuenta, sobre todo, que muchos rasgos de la piedad cristiana más 
común en el final de la edad media y en la época moderna dependen del espíritu y de 
la iniciativa mendicante, y que ese influjo ha continuado de forma siempre notable 
hasta nuestros días, junto a otras aportaciones más modernas que nos queda por estu- 
diar. 
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inculcado por San Bernardo y los cistercienses, sobre todo. Algunas 
manifestaciones populares concretas fueron —y continúan siendo hoy 
en día—: representaciones del Nacimiento o de otros misterios de la 
vida del Señor, exposiciones más detalladas de la vida de Jesucristo 
(incluso como fruto de revelaciones privadas), devoción a las llagas de 
Cristo, el Via Crucis, etc. (aunque varias de estas manifestaciones no 
adquirieron su forma definitiva ni se consolidaron hasta los siglos si- 
guientes). 


Se enriqueció y precisó la doctrina sacramental, aumentando sobre 
todo la devoción a la Eucaristía, tanto en torno a la celebración de la 
Misa (elevación, con toque de campanas, tras la consagración, por 
ejemplo) y fuera de ella (enriquecimiento de los tabernáculos; exposl- 
ciones y procesiones). Sin embargo, siguió siendo escasa la recepción 
habitual de la Comunión eucarística y de la Penitencia, permaneciendo 
el sentido profundo de la indignidad personal, la necesidad de una se- 
ria penitencia para recibir con fruto dichos sacramentos, etc. 


El caso más significativo y representativo de esto último lo consti- 
tuye la historia de la fiesta del Corpus Christi: su origen en las visiones 
de Santa Juliana de Cornillon; su institución como fiesta diocesana 
en Lieja, en 1246, y su extensión a toda la Iglesia por Urbano IV en 
1264, tras la impresión recibida por el milagro de los corporales de 
Bolsena-Orvieto; el bellísimo oficio compuesto por Santo Tomás de 
Aquino... Todo ello vino reforzado por la popularidad de otros noto- 
rios milagros eucarísticos (por ejemplo, el de Daroca, del 23-11-1239). 


Continuó creciendo con gran fuerza la devoción mariana: al im- 
pulso dado por cistercienses, cartujos, etc., se unió ahora el de domini- 
cos y carmelitas, sobre todo. Es la época de los tres toques del Angelus, 
y de los inicios del Santo Rosario, que no quedó perfectamente confor- 
mado hasta el siglo XV. El Rosario surgió de la antigua práctica de 
contar las oraciones con nudos o cuentas; y de la adaptación del oficio 
divino (cuyo núcleo son los 150 salmos) a los que no podían rezarlo: se 
sustituían los 150 salmos por 150 padrenuestros en grupos de 50, o por 
150 avemarías, etc. También se empezaron a formar diversas letanías, 
que luego se unirían a la recitación del Rosario. Los enunciados y con- 
templación de los misterios asignados a cada grupo de avemarías son 
posteriores. Los dominicos, como hemos dicho, fueron los grandes pro- 
pagadores de esta devoción en los siglos siguientes. 

Siguió creciendo el número de ermitas y santuarios marianos, bas- 
tantes de ellos motivados por apariciones y milagros. Proliferaron las 
colecciones de ejemplos y prodigios marianos, las poesías y canciones 
en honor de María, con frecuencia de estilo caballeresco, etc. 
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Se reforzó el culto a los santos, de los que la Santa Sede empezó a 
reservarse la canonización, poniendo así más orden en la piedad popu- 
lar; pero esta centralización y control no disminuyó el número de cano- 
nizaciones, siendo algunas bastante rápidas, precisamente por la devo- 
ción popular, como hemos visto en los casos de San Antonio de Padua, 
San Francisco y Santo Domingo. 


Aumentó la importancia y número de las cofradías, enriquecidas a 
su vez con todos los rasgos eucarísticos, marianos, etc., apenas señala- 
dos. El espíritu mendicante contribuyó, además, a dar más hondura y 
valor a la piedad personal e interior: de hecho, la imagen que a veces 
dan algunos historiadores de la piedad popular medieval (folclórica, 
superficial, etc.) no se corresponde con la realidad, porque tiende a ba- 
sarse en fuentes parciales, olvidando precisamente el influjo en el pue- 
blo llano de la predicación de los mendicantes: una predicación de só- 
lida base doctrinal y gran hondura espiritual, como hemos visto. 


En definitiva, es mucho lo que la vida espiritual de los cristianos, 
no sólo de la baja edad media, sino también de las edades modema y 
contemporánea, debemos a las órdenes mendicantes y a los grandes 
santos del siglo XIII, reforzados luego por sus grandes continuadores 
del XVI. 
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CAPÍTULO VI 


EVOLUCIÓN Y CONTRASTES 
EN LA ESPIRITUALIDAD BAJOMEDIEVAL 


La baja edad media, en la historia de la espiritualidad, fue una 
época de fuertes contrastes. Por una parte, nos hallamos ante un mo- 
mento de crisis política, social y eclesiástica que repercutió sensible- 
mente en la vida espiritual de los cristianos, aunque las reacciones po- 
sitivas fueron más abundantes y decisivas que en otros momentos 
históricos: la figura de Santa Catalina de Siena es emblemática en este 
sentido. 


El influjo de los mendicantes siguió siendo considerable, pero en 
su mismo seno surgieron nuevas tendencias. Entre ellas destacó la 
mística especulativa de los maestros dominicos renanos; tendencias 
también cultivadas, aunque con diferencias sensibles, por otro grupo 
de autores en Flandes, ya en el ámbito de la vida canonical. 


Fue, a su vez, un grupo de canónigos regulares el que dio origen a 
la llamada Devotio Moderna, reacción de tendencia ascética y metódi- 
ca frente a los excesos, supuestos o reales, de la especulación; tenden- 
cia que continuó en los ámbitos monásticos con la llamada «oración 
metódica», que nos introduce ya en una de las corrientes más influyen- 
tes del siglo XVI. 


No faltaron otros santos, autores y grupos más o menos vincula- 
dos con esas tendencias reformistas, especulativas o metódicas, a los 
que procuraremos también acercarnos en estas páginas. 


1. LA MÍSTICA ESPECULATIVA RENANA 
Este grupo de pensadores y predicadores buscaban, sobre todo, 


determinar teológicamente la naturaleza de la vida espiritual, y parti- 
cularmente de la experiencia mística, con un análisis detallado de la 
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estructura del alma humana, las características de su relación íntima 
con Dios, etc.; utilizaron para ello una construcción filosófica propia, 
de fuerte inspiración neoplatónica, pero con elementos también de los 
maestros de su orden, sobre todo de San Alberto Magno, más que de 
Santo Tomás. El iniciador y maestro indiscutible de esta corriente es 
Meister Eckhart. 


Eckhart nació en 1260. Hacia 1275 ingresó en la orden dominica. 
Estudió en Colonia, donde recibió el influjo de la filosofía y la teología 
de San Alberto Magno. Después de unos años como profesor en París, 
desempeñó varios cargos de gobierno en la orden. En 1311 volvió a 
París, y en 1314 pasó a Estrasburgo, donde destacó por su predicación 
y dirección de almas (monjas sobre todo), reuniendo a su alrededor un 
grupo de «amigos de Dios», venidos de toda Alemania y relacionados 
con grupos de begardos y beguinas o hermanos del libre espíritu (ha- 
blaré de ellos más adelante). Desde 1326 prosiguió su labor en Colo- 
nia, donde fue acusado de herejía. Eckhart se defendió con decisión. El 
proceso se trasladó a Avignon, pero Eckhart murió en Colonia antes de 
que acabara (1327). Tras su muerte, se condenaron 28 proposiciones 
suyas: 17 como heréticas y 11 como temerarias. 


Entre sus obras escritas debemos mencionar el incompleto Opus 
tripartitum, las Cuestiones parisienses, el Tratado sobre la oración del 
Señor, los Sermones, las Conferencias y Discursos y el Libro de la 
Consolación divina y del hombre noble. 


La importancia y el influjo de Eckhart fueron notables en la doctri- 
na espiritual de la época y posterior, aunque matizada por sus discípu- 
los. En efecto, la enseñanza mística del propio maestro está impregna- 
da de una concepción filosófica de difícil intelección; Taulero y Suso, 
sobre todo, la hicieron más práctica e inteligible, aunque perdiera así 
parte de su fuerza especulativa. Mientras, los aspectos más filosóficos 
perdurarán, en parte, en la filosofía alemana posterior. 


Las fuentes de Eckhart son: Santo Tomás, interpretado con gran li- 
bertad; San Alberto Magno y algunos de sus discípulos, pero con una 
mayor tendencia neoplatónica, incluyendo a San Agustín, el Pseudo- 
Dionisio, etc. Es importante insistir sobre esa mezcla entre aristotelis- 
mo y neoplatonismo: en sí misma puede resultar interesante y sugeren- 
te, pero, en su caso al menos, la originalidad de sus intuiciones y 
deducciones a partir de esos principios conlleva notables peligros y con- 
fusión. 

También influyeron sensiblemente en el pensamiento de Eckhart, 
aunque desde otro punto de vista, las místicas experimentales: Hade- 
wijch, las tres santas de Helfta, etc.; y San Bernardo, a través de ellas. 
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Podemos decir, resumiendo, que Eckhart buscó explicar metafísica- 
mente las experiencias místicas que encontró descritas en esos santos, 
construyendo para ello su particular filosofía con elementos tomados 
de las dos corrientes clásicas principales. Antes de mostrar el núcleo de 
su doctrina mística resulta necesario, pues, resumir brevemente sus 
fundamentos metafísicos y antropológicos. 


Eckhart considera que el esse es lo primero creado y, por tanto, no 
puede ser Dios: Dios es el Uno, y el esse es algo aparte de Dios y de las 
cosas; así pretende escapar al panteísmo, en el que luego caerán ya cla- 
ramente algunos filósofos alemanes. Además, habla de la Inteligencia, 
que es distinta tanto del Uno (porque si no, ya no es Uno), como del 
esse (porque no es creada). Esa Inteligencia es la «comprensión del 
Uno»: es activa, creadora (engendra el esse, entendido como abstrac- 
ción de todas las existencias; por tanto, crea, en particular, el alma) e 
iluminadora (me hace entender, al crearme, al mismo Dios-Uno). Ec- 
khart tiende a confundir, de esta forma, la creación con la iluminación, 
y en consecuencia, el orden natural con el sobrenatural. 


En cuanto a la psicología, habla del «fondo del alma», «chispa» o 
«centella»: con esos términos designa la perfecta interioridad o íntima 
profundidad del espíritu humano, donde tiene lugar el encuentro más 
directo y personal con Dios. Este concepto, anticipado como hemos 
visto por San Buenaventura, fue utilizado con distintos nombres por 
otros autores de la época (Ruusbroec, por ejemplo), y será fructífero en 
los grandes místicos del siglo XVI. 


Dios «nace» y vive en ese fondo del alma, con toda su divinidad; y 
el alma se «disuelve» en Dios; pero, ya que Dios no es el esse, no se 
puede decir que confluyan dos existencias; por tanto, el alma tiene que 
dejar de ser tal para alcanzar al Uno, que está siempre más allá de la 
existencia humana. Precisamente, el Uno es lo que une y simplifica 
máximamente: no ya dos seres unidos, sino una sola y misma unidad. 


Por tanto, la santidad está basada en el ser, no en la acción. Para 
encontrar a Dios en el fondo del alma, según Eckhart, hay que superar 
todo lo sensible y natural, con exigencias drásticas de purificación y 
pobreza de espíritu: Dios quiere el templo del hombre vacío, para no 
hallar en él nada que no sea Él. Llega a hablar de renuncia a las virtu- 
des, a las obras y prácticas religiosas que puedan desviar de ese objeto 
(ideas que retomarán el luteranismo y el quietismo): sólo cuando el 
alma está vacía, pobre, aniquilada, disponible como antes de su naci- 
miento, puede encontrar y acoger a Dios. 


Esto le lleva a algunas de las afirmaciones que fueron condenadas: 
«existe cosa mejor de hacer que hacer algo»; «toda acción de la volun- 
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tad humana, que no venga del Uno, es vana»; «mientras pone en prác- 
tica sus proyectos, el cristiano pierde el tiempo». Es vedad que estas 
expresiones, leídas en su contexto, pierden parte de su radicalidad, 
como afirman sus defensores; pero parece claro, cuando menos, que la 
mística de Eckhart tiende al panteísmo y al quietismo, y que resulta di- 
fícil de conectar con la vida real de la mayoría de los cristianos. 


Sin embargo, como ya hemos adelantado, sus principales discípu- 
los, en parte motivados por las condenas del maestro, suavizaron nota- 
blemente estos problemas, y extrajeron y divulgaron lo mejor de la re- 
flexión de Eckhart sobre la vida espiritual, permitiendo así que algunas 
de esas ideas ayudaran a la decisiva reflexión posterior, en el siglo 
XVI. | 


Juan Taulero es el primero de esos discípulos que debemos recor- 
dar. Nacido en Estrasburgo, ingresó muy joven en la orden de predica- 
dores. Estudió en Colonia, donde tuvo a Eckhart como maestro y a 
Suso como amigo. Después volvió a Estrasburgo, y en 1339 marchó a 
Basilea, donde organizó un grupo de «amigos de Dios», al estilo de su 
maestro; el grupo pronto se extendió por Renania y el resto de Alema- 
nia. Taulero destacó en estos años como predicador y director de al- 
mas, sobre todo entre las religiosas. Murió en su ciudad natal el 16-VI- 
1361. 


Taulero parece haber escrito poco personalmente: hay numerosos 
apócrifos con su nombre, y las obras auténticas suelen ser reconstruc- 
ciones de su predicación a cargo de sus discípulos. Los escritos más 
genuinos y representativos son los 84 Sermones, tres Instituciones divi- 
nas y los Ejercicios sobre la vida y la pasión de nuestro Salvador Jesu- 
cristo. 


Sin dejar de ser discípulo fiel de Eckhart, Taulero corrige los exce- 
sos especulativos del maestro, dando a su doctrina un carácter más an- 
tropológico y práctico; al mismo tiempo, procura evitar las expresiones 
condenadas o peligrosas, y no tiene reparos en combatir con claridad 
las tendencias heréticas de los hermanos del libre espíritu. Su primer 
influjo en Alemania se fue perdiendo entre los católicos, a raíz de la 
utilización que hizo Lutero de sus obras. También fue después tergiver- 
sado por alumbrados y quietistas, e incurrió por ello en algunas prohi- 
biciones; pero el influjo de sus aspectos más positivos es claro en los 
grandes místicos del siglo XVI. 

Su doctrina, lógicamente, muestra su origen oral, con un lenguaje 
fácil y persuasivo. Idea básica es, de nuevo, el «fondo del alma», como 
centro donde se realizan todas las comunicaciones sobrenaturales entre 
Dios y el espíritu humano; completando así las otras dos partes esen- 
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ciales del hombre: interior y exterior. Utiliza otras expresiones para de- 
signar esa realidad: «cumbre», que muestra la capacidad espiritual para 
elevarse hasta el conocimiento de la luz divina; «chispa», con la que 
designa la tensión espiritual del alma, que debe consumirse en Dios, y 
se desarrolla en «llama» e «incendio»; «habitus mentis»: corresponde 
al alma en su respuesta activa a la acción divina; viene a ser la parte 
más sublime de la voluntad y la inteligencia humanas. 


En este fondo del alma es donde mora la Trinidad, que ilustra al 
hombre sobre todo lo que debe creer y hacer, revelándole el sentido 
más profundo de las Escrituras. Si el alma atiende a esa parte íntima, 
verá cómo en su fondo se realiza la generación eterna del Hijo por el 
Padre y cómo se le comunica la divina operación al alma misma. Es 
como un nacimiento de Dios en el fondo del alma, y también como un 
retorno a Dios, en el que estaba antes de la Creación: el hombre se sabe 
Dios en Dios, pero continúa siendo distinto a El. 


El peligro para el alma radica en salir de ese fondo hacia las cosas 
exteriores. Por eso, para alcanzar la unión con Dios es necesario un ca- 
mino de ejercicio de las virtudes y humilde abandono en la divina vo- 
luntad, que deberá, desde luego, permanecer después de alcanzada esa 
unión; camino de recogimiento interior y desprendimiento absoluto de 
sí mismo: purificaciones de los sentidos y del alma. 


Otro punto que suele ser reconocido como original de Taulero, y 
que recogerá y perfeccionará San Juan de la Cruz son las señales para 
conocer el momento en que el alma abandona una forma de oración 
fundamentalmente apoyada en imágenes y entra en la verdadera con- 
templación. También es sugerente su doctrina sobre los dones del Espí- 
ritu Santo que, siguiendo a Santo Tomás en los puntos básicos, clasifi- 
ca en activos, pasivos y contemplativos. 


El otro discípulo importante de Eckhart es el Beato Enrique Suso. 
Nació entre 1295 y 1300. Hacia los 13 años vivía ya con los dominicos 
de Constanza. A los 18 celebró su «desposorio espiritual con la eterna 
Sabiduría», experiencia interior clave en su vida y en su doctrina. Estu- 
dió con Eckhart en Colonia, y después enseñó en Constanza, aunque 
debió dejar la cátedra al ser acusado ante el capítulo de su orden por 
defender a su maestro. Á partir de entonces se dedicó intensamente a la 
predicación y a la dirección espiritual. Murió el 25-1-1366. 


La mayoría de sus obras están escritas en alemán y poseen, además 
de su indudable valor espiritual, un reconocido prestigio literario. La 
traducción latina realizada por Surio en 1555 se difundió ampliamente 
en la segunda mitad del siglo XVI. Destaca, ante todo, el Opúsculo de 
la eterna Sabiduría, cuyas dos primeras partes están escritas en forma 
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de diálogo con la Eterna Sabiduría, y la tercera está formada por un 
centenar de meditaciones sobre la pasión del Señor; existe una versión 
latina más amplia de esta obra con el título Horologium Atterne Sa- 
pientice. Conviene citar además su Autobiografía y el Opúsculo de la 
Verdad, en defensa de Eckhart, a la vez que atacando a los hermanos 
del libre espíritu. 


Suso es un escritor menos influyente y profundo que Taulero, qui- 
zá por su menor claridad conceptual. Tiende menos a la especulación, 
y mucho más a la poesía, el sentimiento y las imágenes expresivas, a la 
vez que se detiene a describir experiencias más personales. Desarrolla, 
en la línea de la escuela, la unión directa con Dios en el fondo del 
alma, la acción de Dios informando la operación del hombre perfecto, 
ele. 


Suso concibe las relaciones con Dios como un coloquio familiar 
con Jesús niño y con Jesús paciente, pero sobre todo con la Eterna Sa- 
biduría, personificación de la divinidad que da título a sus principales 
obras y es el interlocutor más frecuente de su oración. Se detiene sobre 
todo en el valor de la expiación, el sufrimiento y la purificación, medi- 
tando los dolores de Jesús y de la Virgen. Esa doctrina tuvo un notable 
influjo en la iconografía germánica del siglo XV sobre la pasión. 


En particular, relaciona las tres vías clásicas del progreso espiritual 
con esta tarea de purificación: los principiantes deben liberar el cora- 
zón de todo lo sensible e imaginativo, a través del recogimiento inter- 
no y externo y del abandono en la voluntad divina; los proficientes vi- 
ven una segunda conversión, conformándose con Jesucristo a través de 
la imitación de su vida y la meditación de su pasión redentora; los per- 
fectos se transfiguran en Dios: al llevar en sí la imagen de su Hijo, re- 
nacen en Dios, volviendo a su eterno ejemplar; el alma se pierde en el 
«abismo de la divinidad»; se realiza la unión de esencias en el fondo 
del alma. El beato Suso insiste sobre todo en la configuración trinitaria 
de esa unión: en la participación en las procesiones divinas, como un 
espejo de la vida intra-trinitaria. 

También se encuadra en esta corriente un importante libro anóni- 
mo de finales del siglo XIV: La Teología alemana. Se suele considerar 
la obra literariamente más lograda de la mística renana y la que más fa- 
cilita el acercamiento del público menos docto a sus enseñanzas. His- 
tóricamente tiene importancia, además, por su influjo en la tradición 
pietista protestante, empezando por el propio Lutero (Calvino, en cam- 
bio, la rechazó). Lutero, en efecto, publicó dos ediciones de esta obra, 
y afirmó que era el libro del que más había aprendido sobre Dios y el 
hombre, junto a la Biblia y San Agustín. 
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Este libro no presenta un orden sistemático claro. El tema central 
es, una vez más, la divinización o unión del alma con Dios, que en los 
trece primeros capítulos es considerada en sí misma, mientras en los 
cuarenta restantes se describe el camino para alcanzarla. El pensamien- 
to-guía, que puede explicar el interés de Lutero, es característico de la 
mística renana: la verdadera libertad del hombre consiste en el abando- 
no en Dios y en su voluntad, en la abnegación de sí mismo y la plena 
conformidad con Jesucristo; aunque sin llegar a negar el papel de la li- 
bertad. Para el anónimo autor, el obstáculo principal para la unión con 
Dios es el egoísmo: para librarse de él es necesario librarse de todo 
afecto terreno. 


A lo largo de este apartado se ha hablado varias veces de los her- 
manos del libre espíritu. Tienen, en efecto, ciertas afinidades con los 
místicos renanos, a los que, en parte, sirvieron de inspiración e impul- 
so, pero que también procuraron contrarrestar los excesos de los gru- 
pos más extremistas. De hecho, encontramos en esta época varios gru- 
pos afines con ese nombre. Se habían desarrollado ya desde 1260 por 
Flandes, Umbría, Norte de Francia y Renania; aunque su mayor auge 
correspondió al siglo X1V, gracias a las teorías de Eckhart, hasta que 
fue condenado. 


El grupo de hermanos del libre espíritu más importante y conocido 
es el de las beguinas, y su posterior imitación masculina: los begardos. 
Llevaban una vida en común y siguiendo los consejos evangélicos, 
pero con libertad de dejarlo: no hacían votos permanentes. Se dedica- 
ban a tareas manuales, a visitar y cuidar enfermos, ancianos y niños. 
En ocasiones pasaban a vivir como reclusos. Hay algunos escritores 
místicos interesantes entre ellos, como la beguina Hadewijch de An- 
twerp (+ ca.1282), cuya doctrina influyó mucho en la mística renana. 


Pero, entre los begardos y las beguimas hubo facciones de fuerte 
carácter iluminista y sectario, y que incurrieron claramente en herejía: 
hablaban de una unión suprema con Dios, en la que el alma quedaría 
totalmente pura e inocente, plenamente absorbida en Él, de tal forma 
que sus obras ya no serían suyas, sino de Dios mismo. Como conse- 
cuencia, llegaban a considerarse impecables, superado todo esfuerzo 
ascético y el ejercicio de las virtudes, con las consiguientes aberracio- 
nes morales. Ruusbroec, por ejemplo, los censurará durístmamente en 
sus obras, afirmando que se entregaban a una malicia impura, sin con- 
ciencia y sin temor. Esas ideas fueron condenadas expresamente en 
1311, en el Concilio de Vienne. 
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2. EL BEATO JUAN RUUSBROEC Y LA MÍSTICA FLAMENCA 


Algunos incluyen al Beato Juan Ruusbroec entre los represen- 
tantes de la mística renana, o incluso (casi en el lado opuesto) en el 
grupo de la Devotio moderna (por su amistad con Groote); pero, de he- 
cho, es un autor con una personalidad, estilo e ideas muy propias, no 
tan especulativo como los renanos ni tan práctico como la Devotio, y 
con su propio grupo de discípulos en su tierra flamenca. El interés so- 
bre su enseñanza espiritual, además, ha crecido sensiblemente a lo lar- 
go del siglo XX. 


Juan nació en 1283 en Ruusbroec o Ruysbroeck (Brabante), de 
donde se toma, pues, su apellido. Desde 1294 estudió en Bruselas. Or- 
denado sacerdote a los 24 años, trabajó durante veinte como capellán 
junto a un canónigo de Santa Gúdula. En 1343 se retiraron los dos am1- 
gos, con otros dos discípulos, a Groenendael, donde fundaron, en 1349, 
un monasterio de canónigos regulares de San Agustín, del que Juan fue 
prior y maestro de novicios durante treinta años; allí reunió a numero- 
sos discípulos, entre los que se encontraba Gerard Groote, futuro funda- 
dor de la Devotio moderna. Ruusbroec murió el 2-X101-1381. 


Su producción escrita abarca once tratados, escritos en flamenco. 
Las bodas del alma es su obra más famosa; pero las ideas principales 
se encuentran desarrolladas en todas ellas, casi siempre con sugestivos 
títulos: El reino de los amantes, El tabernáculo espiritual, Los siete 
grados del amor espiritual, Los siete castillos, etc. 


Ruusbroec ha sido llamado el Admirable, por la elevación mística 
y la llamativa simbología de sus escritos. En su época y en los siglos 
siguientes tuvo grandes admiradores y también fuertes detractores, 
por algunas ideas más atrevidas, que no llegan nunca sin embargo a 
los excesos de la mística renana. Su base teológica es fundamental- 
mente tomista. La terminología mística se mantiene en la línea dioni- 
siana, bernardiana, victorina, etc. Pero es un autor muy original, de es- 
tilo peculiar, con pasajes de gran belleza poética, combinados con otros 
de carácter práctico y algunos fuertemente especulativos de más difícil 
intelección. 


Como he adelantado ya, es uno de los primeros autores que habla 
del «fondo del alma», haciendo de esta parte del espíritu humano el 
centro de todas las comunicaciones y realidades místicas. La unión con 
Dios se obtiene a través de la fe, la esperanza y el amor; pero no se tra- 
ta de unión identificativa, porque ninguna criatura puede tornarse Dios, 
sino que consiste en llegar a tener una vida con Dios. Cuando el hom- 
bre, desposeído de sus propios gustos y deseos, llega a moverse sólo 
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según la divina voluntad, entonces recibe la vida del Padre en la comu- 
nicación del Hijo y del Espíritu Santo, vida distinta y superior a la que 
tenemos en cuanto simples criaturas. En esta unión, el alma se sabe 
distinta del ser de Dios, porque ve que goza de algo que no es ella mis- 
ma. 


La vida espiritual consiste, por tanto, en una ascensión del alma 
hacia Dios, partiendo de su condición de imagen de la Trinidad: el 
hombre posee, en sus estructuras espirituales, naturales y sobrenatura- 
les, la posibilidad de volver a Dios, como lo semejante a su semejante. 
Después del pecado original, esa vuelta tiene lugar a través de Jesucris- 
to, el Hombre-Dios. Para explicar ese camino, Ruusbroec aplica un su- 
gerente esquema paralelo entre la historia general de la salvación de la 
humanidad y a la historia espiritual de cada hombre, en tres periodos: 


Al primero lo llama «Noche»: corresponde al progresivo aleja- 
miento del pecado que prepara la venida de Cristo, y a la vida vegetati- 
va, sensitiva y racional del hombre, en el que se da una oposición entre 
cuerpo (multiplicidad) y alma (principio de unidad). El camino espirl- 
tual, en esta etapa, tiene un carácter activo, moral y externo, que debe 
buscar la unidad del corazón, y consiste, ante todo, en la conversión 
del hombre pecador a Dios, y en la subordinación de las potencias in- 
feriores a las superiores. El conocimiento de Dios que se tiene aquí es 
conocimiento de fe y a través de imágenes y conceptos del mundo crea- 
do. Ruusbroec desarrolla, como propia de este periodo, una rica doctri- 
na sobre las virtudes y los dones, la purificación de las potencias y las 
pasiones, y los medios de santificación (los sacramentos, en particu- 
lar). 

A la segunda etapa la designa como «Aurora», y empieza, en la 
historia de la humanidad, con el nacimiento de Jesucristo y el inicio del 
orden de la gracia. En el alma humana la tensión se da ahora entre las 
potencias superiores (memoria, entendimiento y voluntad: multiplici- 
dad) y el «fondo del alma» (principio de unidad). El camino a recorrer 
es ya una verdadera vida interior y espiritual, en busca de la «unidad 
superior»; una via hacia Dios de conocimiento y amor, y de crecimien- 
to en la gracia. Es actividad y reposo a la vez. El Espíritu Santo dirige 
una interiorización y una purificación radical. El alma recibe, en el 
fondo, lo que Ruusbroec denomina «gracia esencial»: último medio 
creado que conduce a la unión con Dios. El conocimiento de Dios se 
realiza aquí por medio de la «fe mística», iluminada por los dones: no 
deja de ser fe, pero supera su nivel especulativo y conceptual; se real1- 
za a través del «esplendor de Dios», que no es Dios mismo, sino una 
luz creada que procede de Él (obsérvese cómo procura continuamente 
evitar la más mínima impresión de panteísmo). El Amor ya no es sim- 


169 





HISTORIA DE LA ESPIRITUALIDAD 


plemente activo, sino «esencial»: descansa en Dios mediante un solo 
acto pasivo, pero mucho más rico y pleno. 


La etapa final es la de la «Luz», después de la Resurrección de 
Cristo, en la historia, y plenitud de vida contemplativa (pero no todavía 
bienaventuranza) en la vida personal: se alcanza la «unidad suprema o 
esencial», en la que el hombre posee a Dios en sí y sobre sí, como prin- 
cipio de unidad de su existencia natural y sobrenatural. Le corresponde 
la vida divina, contemplativa o superesencial, con dos modalidades: 


Una es la que designa como «unión esencial de modo divino»: sin 
mediación creada y bajo el influjo de las Personas divinas en cuanto 
distintas (es lo que llama «modos»), que establecen una relación parti- 
cular con cada una de las tres potencias del alma: con el Padre, a través 
de la memoria, ya purificada; con el Hijo por el entendimiento, más 
allá de la razón, es decir, contemplando, participando esencialmente en 
la vida de Cristo; con el Espíritu Santo por medio de la voluntad: amor 
a Dios por Dios, sobre todo medio creado. 


La segunda es la «unión sin diferencia sobre todo modo divino»: 
una comunicación simple de la esencia de Dios a la esencia del alma, 
en un solo acto, que supera incluso la oposición de relaciones en Dios; 
pero no suprime la distinción entre Dios y el hombre: es sólo una mu- 
tua e íntima comunicación. Utiliza dos comparaciones principales y 
clásicas para explicarlo: el aire penetrado por la luz y el calor del sol; el 
hierro ardiente, al rojo vivo. 


Esta última idea, de cierta «superación» de las relaciones divinas, 
es la que más críticas suscitó entre los detractores de Ruusbroec. Al 
margen de la dificultad de lenguaje que siempre se encuentra en las 
cuestiones místicas, sí parece claro que Ruusbroec no alcanzó, en este 
punto, el equilibrio al que llegaron poco después Santa Teresa y San 
Juan de la Cruz; pero el conjunto de su doctrina es rico y sugestivo, y 
notablemente más equilibrado que el de los místicos renanos. 


3. SANTA CATALINA DE SIENA 


Si hay que hablar de equilibrio, hondura y riqueza de doctrina es- 
piritual en la baja edad media, éste tiene nombre de mujer y de docto- 
ra: Santa Catalina de Siena, otra de esas figuras clave sin cuya vida y 
sus escritos la historia de la espiritualidad cristiana hubiera sido muy 
distinta. Ella es, además, la más insigne representante de un numeroso 
grupo de santos de este periodo que, ante los numerosos y delicados 
vaivenes religiosos, sociales y políticos, respondieron con tanta hondu- 
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ra interior como incansable actividad externa de todo tipo, movidos por 
un vibrante celo por las almas. 


Santa Catalina nació en Siena, en 1347, hija de Jacobo Benincasa 
y Lapa (que más tarde acompañará y sobrevivirá a su hija), siendo la 
número 24 de 25 hermanos, con una hermana gemela que vivió pocos 
días. Removida por Dios desde su infancia, hizo muy joven el voto de 
virginidad. Tras superar la inicial oposición familiar, en 1365 se incor- 
poró al grupo de terciarias dominicas conocido como mantellate, mien- 
tras se dedicaba a las tareas serviles del hogar familiar y a numerosas y 
heroicas obras de caridad. En 1366 tuvo lugar su «desposorio místico», 
entre otras numerosas gracias extraordinarias de esos años. 


Poco a poco creció su fama de santidad, mientras se fue formando 
un grupo de discípulos de toda condición a su alrededor: otras mante- 
llate, algunos frailes, y también jóvenes laicos, a varios de los cuales 
había convertido o transformado interiormente. Este grupo no tuvo una 
organización definida pero, tras algunas dificultades, fue aprobado por 
su orden y puesto bajo la tutela del Beato Raimundo de Capua, que 
se transformó en mano derecha y director espiritual, a la vez, de la san- 
ta, fue luego su primer biógrafo y alcanzó el cargo de Superior general 
de los dominicos. 


Desde 1371, requerida por diversos e influyentes personajes de la 
compleja vida pública italiana de la época, Santa Catalina empezó a in- 
tervenir de forma decisiva en numerosos acontecimientos eclesiásticos, 
políticos y sociales, a través de extensas cartas y agotadores e intensos 
viajes apostólicos y pacificadores. Entre otras preocupaciones y gestio- 
nes destacaron: la pacificación de Italia (sobre todo entre Florencia y 
los Estados Pontificios), los intentos de organizar una nueva cruzada, y 
el regreso del Papa a Roma, para lo cual llegó a viajar a Avignon: en 
1376, en efecto, Gregorio X1 se instaló definitivamente en Roma, casi 
físicamente apoyado en la entereza de la santa. 


En 1379 Catalina volvió a Roma, llamada por Urbano VI: los in- 
tentos por frenar el cisma que acababa de estallar, esforzándose por de- 
fender al papa legítimo, llenaron los últimos meses de su vida, mien- 
tras realizaba, gravemente enferma, su inmolación diaria por la Iglesia 
y el «Dulce Cristo en la tierra», ante el altar de la confesión de la basí- 
lica de San Pedro. Murió el 29-IV-1380. En 1970 fue nombrada docto- 
ra de la Iglesia por Pablo VI: segunda mujer en la historia, casi al mis- 
mo tiempo que la primera, Santa Teresa de Jesús. Es copatrona de 
Europa y de Italia. 


Entre sus obras escritas (o mejor, dictadas: pues no sabía escribir), 
destaca El Diálogo o Libro de la Divina Providencia, sin duda una de 
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las obras cumbres de la literatura espiritual cristiana, modelo de equili- 
brio entre doctrina y vida. Consta de cuatro partes, que son otras tantas 
preguntas que ella dirige a Dios Padre, y éste responde, en un auténtl- 
co diálogo lleno de confianza mutua: sobre la santificación personal; 
sobre la salvación de la humanidad y la paz de la Iglesia; sobre la re- 
forma del clero; sobre si la divina providencia dirige todas las cosas 
para la salvación de las almas. 


Se conservan además 48 Oraciones o soliloquios, filiales y encen- 
didas, en las que casi siempre incluye un párrafo, al menos, pidiendo 
por la Iglesia, el Papa y los demás pastores; y 382 Cartas dirigidas a 
todo tipo de personas: desde el Papa a numerosos religiosos; desde go- 
bernantes de los estados a su propia madre; desde amigos íntimos a 
una prostituta, buscando su conversión. Todas ellas son bastante exten- 
sas y llenas de un profundo contenido espiritual: se dirigen siempre a 
remover el alma del interlocutor, con caridad llena de fortaleza y ex1- 
gencia, además de afrontar las cuestiones políticas, sociales o religio- 
sas que sean del caso. Quizá son especialmente impresionantes las di- 
rigidas a los Papas y otras autoridades civiles y eclesiásticas, por su 
respeto y humildad equilibrados con la necesaria claridad, energía y 
fortaleza para instarles a cumplir la voluntad de Dios. 


Una frase que Dios le dirige, y que ella reproduce con frecuencia, 
centra la doctrina espiritual de Santa Catalina: «Yo soy el que soy; tú 
eres la que no eres». Aquí está la clave de todas las relaciones entre el 
hombre y Dios: unas relaciones presididas por la verdad sobre Dios 
(importancia de la doctrina) y la verdad sobre el hombre (humildad). 
Dios (el que es) da y se da al hombre, mientras éste (el que no es) aco- 
ge o rechaza ese don. Si lo acoge y se deja guiar por él, empieza una 
historia maravillosa de amor entre los dos. 


La verdad sobre Dios es, en particular, su Trinidad de Personas. El 
trato personal de Santa Catalina con Dios es marcadamente trinitario: 
su oración, su diálogo, se desarrolla habitualmente con el Padre, que le 
habla continuamente del Hijo Encarnado y de su misión, y del Espíritu 
Santo y su acción santificadora. Es un trato confiado con Dios Padre, 
que le llama habitualmente «dulcísima hija». Destaca también la im- 
portancia que concede la santa a la Providencia divina y a su Miseri- 
cordia, principal manifestación de su amor: abundan así, por ejemplo, 
en sus oraciones y cartas, hondas expresiones personales de contrición 
y humildad, junto al recurso confiado a la Omnipotencia divina. 


Santa Catalina destaca también el papel mediador de Jesucristo, 
que en este contexto es visto sobre todo como Hijo de Dios Padre, el 
Verbo encarnado y muerto por nosotros. Jesús es el «puente»: quien no 
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pasa por él, se ahoga; los hombres acceden a él por tres escalones, que 
son las tres potencias o estadios de la perfección: amor mercenario; 
amor servil (de los «siervos imperfectos de Dios») y amor filial (de los 
«siervos perfectos de Dios»). Todos pueden recorrer esos escalones: 
«Yo no hago distinción de personas, sino en cuanto a sus santos de- 
seos, haciéndome presente en el alma con la misma perfección con que 
ellos me buscan». 


El Hijo de Dios encarnado es también la Verdad: en Él, pues, en- 
cuentra el hombre ese necesario conocimiento de Dios y el de uno mis- 
mo. En relación con esta idea, Santa Catalina habla continuamente de 
la Te como «luz» de la vida espiritual cristiana. Una luz que brota, a su 
vez, del «fuego» divino que es el Espíritu Santo. 


El Amor de las tres Personas divinas, y en particular del Verbo en- 
carnado, se ha manifestado sobre todo en la entrega de Jesucristo en la 
Cruz. Santa Catalina no cesa de hablar, en este contexto, de las llagas y 
de la Sangre de Cristo, derramada por nuestros pecados, y en la que de- 
bemos «lavarnos» para purificarnos y santificarnos. El siguiente frag- 
mento de una carta al Beato Raimundo de Capua es buen ejemplo de la 
particular fuerza y convencimiento con que se expresa la santa en este 
terreno: 


«Anégate en la sangre de Cristo crucificado; báñate en su sangre; 
sáciate con su sangre; embriágate con su sangre; vístete de su sangre; 
duélete de ti mismo en su sangre; alégrate en su sangre; crece y fortifí- 
cate en su sangre; pierde la debilidad y la ceguera en la sangre del Cor- 
dero inmaculado; y con su luz, corre como caballero viril, a buscar el 
honor de Dios, el bien de su santa Iglesia y la salud de las almas, en su 
sangre»”?. 


También destaca su piedad eucarística, como buena discípula de 
Santo Domingo y Santo Tomás. La mayoría de sus éxtasis, por ejem- 
plo, los recibía durante la comunión; es conocido también como, du- 
rante largas temporadas, sólo se alimentaba físicamente con la sagrada 
forma eucarística. 


Para responder a todas estas manifestaciones del amor divino, ex- 
plica Santa Catalina, contamos con la luz y guía de la gracia, de las vir- 
tudes teologales (de las que habla continuamente), y de otras virtudes: 
obediencia, paciencia, castidad, desprendimiento, fortaleza, perseve- 
rancia... además, desde luego, de la humildad. 


1. SANTA CATALINA DE SIENA, Diálogo, 60-61. 
2. SANTA CATALINA DE SIENA, Cartas, n. 333. 
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Ese camino es también un camino de oración y contemplación. 
Santa Catalina es particularmente lúcida y armoniosa a la hora de ex- 
plicar las relaciones entre oración mental y vocal, entre oración y con- 
templación, entre acción y contemplación, etc.; destacando su afirma- 
ción de que todo en la vida cristiana puede y deber ser oración cara a 
Dios?. Por otra parte, para describir las relaciones con Dios y con Jesu- 
cristo, Santa Catalina utiliza también con frecuencia el clásico lengua- 
je esponsal. 


La preocupación constante de Dios Padre dialogando con la santa, 
y de ella misma en sus cartas y oraciones, es la salvación del mundo y 
de todas las almas, a través de la Iglesia, en la que debe brillar la paz y 
la santidad, que con frecuencia faltaban en aquellos momentos históri- 
cos. Santa Catalina es un ejemplo vivo de obediencia, respeto, amor y 
servicio a la jerarquía, al mismo tiempo que dice las cosas muy claras 
a sacerdotes, religiosos, obispos y papas, buscando con energía y efica- 
cia la reforma de las malas costumbres, su santidad, su eficacia apostó- 
lica y pastoral. Es un ejemplo de apostolado incansable en la Iglesia y 
por la Iglesia, de sufrimiento amoroso por ella: lo que la santa vive no 
deja de promoverlo continuamente en los demás, sean eclesiásticos o 
civiles de toda condición. 


El fundamento doctrinal de esta actitud es claro para ella: la Igle- 
sia es Cristo; el Papa es Cristo, el «dolce Cristo in terra» (ese mismo 
adjetivo, «dolce», lo utiliza continuamente para hablar de Jesús); los 
sacerdotes son «mis cristos»: por tanto, hay una incorruptibilidad en su 
misión salvífica, que está por encima de todas las posibles debilidades 
humanas. 


Pero el afán apostólico y doctrinal de Santa Catalina no se limitó a 
los miembros de la jerarquía o a los religiosos. Entre todos los santos, 
escritores, fundadores, etc. que venimos estudiando, es una de las más 
preocupadas y ocupadas, de forma clara y práctica, por conducir hacia 
el Señor a cristianos de toda condición, y con planteamientos espiritua- 
les de altura. 


4. OTROS SANTOS, ESCRITORES Y PREDICADORES INFLUYENTES 


Una figura bastante paralela a la de Santa Catalina de Siena, en 
muchos aspectos, y también copatrona de Europa, es Santa Brígida de 


3. Cf. sobre todo, SANTA CATALINA DE SIENA, Diálogo, 66 y 76, capítulos que 
constituyen un breve pero denso tratado de oración. 
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Suecia. Nacida en 1302, en Suecia; casada y madre de 8 hijos; en 
1341-1342, con ocasión de una peregrinación a Compostela, tomó una 
decisión seria de santidad. Empezó pronto a recibir diversas revelacio- 
nes. Tras el fallecimiento de su marido y un tiempo de vida retirada, 
puso en marcha una nueva fundación monástica, la Orden del Santísi- 
mo Salvador, de marcada inspiración mariana, y que será conocida por 
su nombre: las brígidas*. Además, con centro en la misma ciudad de 
Roma, empezó una intensa actividad apostólica y reformista de la Igle- 
sia, movida por frecuentes e intensas inspiraciones interiores, alcan- 
zando gran prestigio. Murió en 1373,en Roma, después de una larga 
peregrinación a Tierra Santa. Una de sus hijas, Santa Catalina de Sue- 
cia, también viuda, fue su sucesora. 


Su doctrina espiritual es fiel reflejo de su vida: buscó la rencva- 
ción espiritual de la época apoyada en una intensa experiencia mística 
y en el sufrimiento personal, muy unido a la Cruz de Jesús. Su obra es- 
crita principal, las Revelaciones, recoge entre otras, impresionantes vi- 
siones de Cristo en la Cruz y de la Dolorosa, que constituyen, para mu- 
chos, obras maestras de la literatura sueca. Escribió también la Regla 
del Santísimo Salvador, para su orden, y el Sermón angélico sobre la 
excelencia de la Virgen María. Su doctrina espiritual es realista, objeti- 
va y positiva, como reflejó su gran actividad exterior. 


Aunque no es habitual hablar de ella en las historias de la espir1- 
tualidad, quizá porque no escribió ni fundó nada, me parece oportuno 
mencionar aquí a Santa Juana de Arco (1412-1431). Estamos ante 
una figura, sin duda, muy especial, e incluso desconcertante: murió 
mártir, aunque a manos de católicos, por una falsa acusación de bruje- 
ría que, en el fondo, era una excusa para eliminar a un rival político y 
militar. No fue religiosa ni relacionada con ninguna orden, aunque sí se 
comprometió a vivir la virginidad. No dejó escuela ni doctrina espiri- 
tual, aunque se aprecia en su vida el influjo de Santa Brígida y Santa 
Catalina; y es una de las santas más conocidas y estudiadas biográfica- 
mente (y con más novelas, obras de teatro y películas de cine). 


Dios le dio una vocación específica muy peculiar: dirigir el ejérci- 
to de su país (Francia) para librarlo de un invasor (Inglaterra), siendo 
una adolescente de origen campesino y sin apenas formación. Su inter- 
vención, en efecto, fue decisiva para dicho fin a pesar del poco tiempo 
que dirigió las operaciones militares antes de morir; quedando así clara 


4. La idea original de Santa Brígida fue un monasterio doble: de varones y de 
mujeres, viviendo separados, pero gobernados todos por una abadesa: ¡una auténtica 
revolución para la época! Sin embargo, la rama masculina no prosperó. 
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la mano de Dios en su misión, como la llamada «Doncella de Orleáns» 
afirmó siempre. Todo ello acompañado de una intensa vida interior, 
profundo amor sacramental, etc. Sin entrar a valorar otro tipo de cues- 
tiones, desde el punto de vista espiritual, que es el que aquí nos intere- 
sa, la vida de Santa Juana de Arco nos muestra la libertad de acción de 
Dios en la historia y la importancia de la fidelidad en la respuesta a la 
llamada divina, incluso por encima de toda lógica humana y de todas 
las dificultades imaginables, cuando el Señor lo considera necesario. 


Todavía hay más mujeres santas de notable influjo en esta época. 
Santa Francisca Romana (1384-1440), por ejemplo, fundó la Con- 
gregación de las oblatas de San Benito, uno de los primeros intentos 
de orden religiosa femenina no de clausura, que jurídicamente aún ne- 
cesitará un par de siglos para abrirse camino. 


Santa Catalina de Bolonia (1413-1463), de una noble familia y 
con una excelente educación, ingresó en las clarisas de Ferrara, y fue 
después priora en Bolonia. Escribió uno de los mejores y más influyen- 
tes tratados espirituales de la época: Las siete armas del combate espl- 
ritual. Esas «armas» son: obrar bien, desconfianza de uno mismo, con- 
fianza en Dios, consideración de la propia muerte, recuerdo de la gloria 
de Dios, meditación de la Sagrada Escritura, meditación de la pasión. 
Es una excelente maestra de oración. 


Citemos finalmente a otras dos escritoras místicas de gran altura: 
la dominica Beata Ossana de Mantua (1449-1505) y la clarisa Beata 
Bautista Varani (1458-1524). 


Entre los varones destacan, en primer lugar, varios predicadores y 
escritores franciscanos. El más importante es San Bernardino de Sie- 
na (1380-1444), famoso orador y promotor de la observancia francis- 
cana, del que conservamos por escrito una amplia y variada colección 
de Sermones: uno de los mejores ejemplos de la intensa actividad apos- 
tólica mendicante de estos siglos. 


Enrique Herp (+ 1477), por su parte, es apreciado por su tratado 
Teología mística, que de hecho es la reunión, publicada por un cartujo, 
de tres obras suyas sobre el amor y la contemplación. 


San Bernardino de Feltre (+ 1494), también gran predicador y 
reformador, es conocido, sobre todo, por ser el iniciador de los «mon- 
tes de piedad», como medio eficaz de ayuda a los más pobres frente a 
los abusos de la usura de la época. 

Entre los dominicos podemos destacar al valenciano San Vicente 
Ferrer (1346-1419), autor de un interesante Tratado de la vida esptrt- 
tual, y muy popular como predicador y taumaturgo; a San Antonino 
de Florencia (+ 1459), autor de la Regla de vida cristiana, y al polé- 
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mico y vehemente Jerónimo Savonarola (1452-1498), del que con- 
servamos, a pesar de sus excesos, interesantes tratados espirituales so- 
bre la oración, el amor, la humildad, etc. 


Además, en estos años surgieron dos nuevas órdenes mendicantes: 
los Jesuatos de San Juan Colombini (1304-1367) y los Mínimos de 
San Francisco de Paula (1416-1507); aunque ninguna de las dos alcan- 
zará la extensión y el influjo de las otras familias religiosas hermanas. 


El teólogo de la vida espiritual más prolífico de la época lo encontra- 
mos entre los cartujos: Dionisio el Cartujano (1402-1471). Nacido en 
Rijckel (Bélgica), estudió en Colonia, obteniendo el grado de maestro en 
1424. Al año siguiente se retiró a la cartuja de Roermond (Lieja), donde 
permaneció hasta su muerte, realizando una de las labores literario-teoló- 
gicas más amplia de la historia. Conocido como doctor exstaticus, por 
sus largos y frecuentes éxtasis y su doctrina al respecto, conservamos 
hasta 187 libros suyos. Desde el punto de vista teológico-espiritual desta- 
can sus tratados Sobre la contemplación, Sobre la oración, Sobre los do- 
nes del Espíritu Santo, y los amplios y detenidos Comentarios a la Sa- 
grada Escritura, al Pseudo-Dionisio, Casiano y Santo Tomás. 


Dionisio tiene buena pluma, con un estilo ágil y pedagógico, lleno 
de piedad y solidez teológica a la vez. Conoce bien y trata con acierto 
y profundidad todos los problemas espirituales clásicos. En general, no 
es un autor original, pero sabe recoger y presentar con acierto toda la 
tradición de la espiritualidad antigua y medieval, haciendo una exce- 
lente síntesis y evaluación de las principales conclusiones. Así, por 
ejemplo, en la doctrina sobre la contemplación une los aspectos inte- 
lectuales tomistas con la importancia concedida al amor y el conoci- 
miento negativo en el Pseudo-Dionisio, etc. 


Sobre su tema más famoso, los éxtasis, dice que son gracias gratis 
dato; es decir, para edificación de los demás, no necesariamente liga- 
das a la gracia santificante; son signo de debilidad de la naturaleza caí- 
da: sin pecado original, se podría disfrutar de la experiencia más alta 
de Dios, sin perder la conciencia sensible. Por eso la Santísima Virgen, 
según Dionisio Cartujano, como llena de gracia, no tuvo nunca éxtasis 
ni fenómenos parecidos, pero sí disfrutó de una unión continua con 
Dios y con frecuencia gozó incluso, en esta tierra, de la visión directa 
de la Trinidad. 


Otro cartujo que merece ser citado es Ludolfo de Sajonia (+1377), 
autor de una Vida de Cristo muy leída e imitada en los siglos siguien- 
tes. Inaugura con ella un subgénero literario espiritual, ya que, hasta 
entonces, se habían escrito numerosas meditaciones sobre la vida del 
Señor, pero no una vida completa de estas características. 
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Mención aparte merecen los llamados místicos ingleses: son un 
grupo de autores bastante independientes de las corrientes espirituales 
continentales de la época, aunque buenos conocedores de toda la tradi- 
ción patrística y medieval. Todos ellos vivieron de forma eremítica, y 
desarrollaron su doctrina con bastante independencia de las principales 
órdenes religiosas y sus escuelas. El tema central de su experiencia y 
reflexión es siempre la vida contemplativa. 


El libro más emblemático del grupo es de un personaje anónimo: 
La nube de la ignorancia (The Cloud of unknowing), dependiente de la 
teología mística apofática de Dionisio Areopagita; de este autor, que 
vivió en la segunda mitad del siglo XIV, son la Carta sobre la oración 
y el Libro de los consejos. | 


Walter Hilton (+1396), canónigo regular de San Agustín pero 
amante del eremitismo, escribió otro de los libros clave de esta corrien- 
te: La escala de la perfección. Richard Rolle (+1349), sacerdote, es 
autor de Incendio de amor y Forma de vida perfecta, libros de carácter 
autobiográfico. Juliana de Norwich (1342-ca.1413), anacoreta, escrl- 
bió Las revelaciones del amor divino, donde cuenta sus propias e in- 
tensas experiencias místicas. También muy autobiográfica y llena de 
fenómenos extraordinarios es la obra escrita de otra mujer del grupo: 
Margarita Kempe (+1440). 


5. LA «DEVOTIO MODERNA» 


El nombre Devotio moderna designa una corriente espiritual, sur- 
gida y desarrollada sobre todo en Flandes, de marcada tendencia ascé- 
tico-práctica y con clara voluntad de distanciarse y contrapesar lo que 
sus miembros consideraban excesos especulativos de la mística renana 
y grupos afines. Su fruto más granado fue el popular libro La imitación 
de Cristo. Sus ideas tuvieron continuidad en la llamada «oración metó- 
dica» de ambiente monástico, en la espiritualidad jesuita y otros maes- 
tros de la época moderna, pero esta corriente como tal no perduró en 
los siglos siguientes. 


El padre de la Devotio moderna fue Gerardo Groote (1340- 
1384). Nació en Deventer y fue canónigo en Utrecht. Disfrutó de bue- 
nos beneficios y una vida cómoda, hasta que una enfermedad y la 
amistad de un prior cartujo le hicieron rectificar su actitud. Durante un 
tiempo fue discípulo de Ruusbroec. Pronto adquirió fama como predi- 
cador. Con algunas seguidoras fundó primero las Hermanas de la vida 
común y luego un grupo equivalente masculino. Al principio, la orga- 
nización fue mínima: vida en común, con algunas prácticas espirituales 
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y trabajo manual, pero sin votos. La mayor parte del magisterio oral de 
Groote fue recogido y publicado por sus discípulos en los llamados Ra- 
piaria, aunque también se conservan algunos escritos personales su- 
yos, sermones y cartas. 


El organizador del grupo y sistematizador de su doctrina fue Flo- 
rencio Radewinjs (1350-1400), uno de los primeros discípulos de 
Groote. Ya en vida de éste, y con su consentimiento, dio una mayor or- 
ganización a los «hermanos», y con un grupo de ellos fundó el monas- 
terio de canónigos regulares agustinos de Windesheim (cerca de De- 
venter), que se transformó en el centro vital y doctrinal de la Devotio 
moderna. Sus principales obras escritas son: Tratado devoto, Modo 
para vivir de Dios tanto en lo interior como en lo exterior, y su predi- 
cación oral, también recogida por discípulos. 


Groote, Radewinjs y sus seguidores propugnaron una vida ascéti- 
ca con métodos y ejercicios espirituales sencillos, claros y eficaces, 
bien fundamentados doctrinal y teológicamente, pero evitando entrar 
en disquisiciones escolásticas sobre los temas más delicados, y sin 
acercarse apenas a lo propiamente místico y contemplativo. Esa piedad 
práctica y metódica es lo que entienden por «devoción». El calificativo 
«moderna» designa su reacción contra la «antigua» especulación, que 
quieren abandonar y superar. 


Su metodización de la vida espiritual gira alrededor de dos ejerci- 
cios principales: examen de conciencia y oración mental. En la prácti- 
ca, proporcionan listas de temas, sentencias o puntos de meditación, 
clasificados por etapas y grados, con divisiones y subdivisiones: senci- 
llas y prácticas, en un principio; pero que degeneraron en una sistemá- 
tica compleja y farragosa en los últimos autores del grupo. También los 
puntos de examen están bien determinados, e introducen numerosas re- 
glas nemotécnicas para la práctica de la vida cristiana. 


Dos son las formas de meditación que proponen: una de tipo más 
discursivo y continuado, sobre las verdades eternas y los beneficios di- 
vinos, buscando acrecentar en el alma el temor de Dios, el menospre- 
cio de sí mismo y el «contemptus mundi»; la segunda, más afectiva y 
amorosa, sobre la vida, pasión y muerte de Jesucristo, buscando la 
identificación con El, a través, sobre todo, del dolor de amor. Destaca, 
en efecto, en los autores de la Devotio moderna, su insistencia en la 
imitación de Cristo: de todas sus virtudes, de su espíritu, de sus actua- 
ciones, de su vida; con un planteamiento de especial sencillez. 


Acentúan mucho la piedad interior; es decir, conceden poca im- 
portancia a la liturgia y a las oraciones vocales. Por lo demás, coheren- 
temente con su planteamiento inicial, apenas hallamos en la Devotio 
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moderna señales de doctrina mística: la contemplación es simplemen- 
te, para ellos, la perfección de la caridad, sin reflexiones sobre ella ni 
más propuestas para alcanzarla que el puro desarrollo de esos ejerci- 
cios de piedad. 


Entre los representantes de esta corriente merece una mención es- 
pecial Tomás de Kempis (ca.1380-1471) y su libro La Imitación de 
Cristo, conocido popularmente precisamente como «el Kempis». 


Tomás Hemerken, nombrado por su lugar de nacimiento (Kempen, 
junto a Colonia), se educó en la escuela de los Hermanos de la vida co- 
mún, en Deventer, e ingresó como canónigo regular en Agnetemberg, 
monasterio filial de Windesheim. En ese lugar vivió hasta su muerte, 
escribiendo, copiando manuscritos, predicando y dirigiendo a las al- 
mas, en una intensa y prolífica labor. La lista de sus obras espirituales 
es amplia: La elevación del alma buscando el sumo Bien, Soliloquio 
del alma, Libro de ejercicios espirituales, Oraciones y meditaciones 
sobre la vida de Cristo, Los tres tabernáculos, etc. 


Sin embargo, sobre el libro popularizado con su nombre, algunos 
expertos han manifestado dudas de autoría. De todas formas, la atribu- 
ción tradicional tiene mucha fuerza y argumentos sólidos a favor”. Sea 
como sea, La imitación de Cristo ha sido el libro de meditación por ex- 
celencia para muchas generaciones de cristianos durante cinco siglos. 
¿A qué ha sido debido su enorme éxito? No es fácil responder a esta 
pregunta, pero sí se pueden señalar algunos factores significativos. 


Por una parte, tiene la virtud de recoger lo más valioso de la riquí- 
sima tradición espiritual antigua y medieval, de una forma sencilla y 
asequible a todos. Por otra, su estilo resulta particularmente apto para 
ayudar a meditar y mover a buenos propósitos: sentencias breves y cla- 
ras, repetidas rítmicamente con distintos matices, que desglosan muy 
bien las ideas centrales, y que hacen penetrar esas ideas con facilidad 
en cualquier conciencia; sentencias, además, directas e interpelativas, y 
que están consolidadas por siglos de tradición y experiencia. El tono en 
que está escrito el libro es sincero, personal, de oración directa, senci- 
lla y encendida con Dios. 


La obra está compuesta de cuatro libros, que parecen de distintas 
épocas: no se aprecia una clara concepción unitaria o de conjunto; sí, 
en cambio, una evolución, en la que crece el tono afectivo. El libro 1 


5. Curiosamente, muy al principio del libro encontramos las siguientes frases: 
«No te preocupe la autoridad del escritor, si sería o no sería hombre de muchas letras. 
Muévate a leerlo el puro amor a la verdad. No preguntes quién lo dice; fíjate en lo 
que dice» (La imitación de Cristo 1, 5). 
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consta de 25 capítulos; hace gran hincapié en el desprendimiento, con 
varios capítulos dirigidos directamente a los religiosos. En el libro 1H, 
con 12 capítulos, la atención se dirige, sobre todo, a la oración, la hu- 
mildad y la Cruz. El libro II, de 64 capítulos, todo él escrito en forma 
de diálogo con Dios, insiste, de nuevo, en la renuncia, el desprendi- 
miento, la caducidad de lo terreno, etc. Los 18 capítulos del 1V libro 
están íntegramente dedicados a la Comunión eucarística, tema tratado 
con gran unción y belleza. 


Se comprueba así que el tema más tratado es De contemptu mundl: 
nombre con el que también se ha designado con frecuencia esta obra. 
Es, en efecto, un libro dirigido principalmente a los religiosos, como 
era habitual en su época; pero las características señaladas facilitaron, 
más que en otros casos, su utilización provechosa por parte de cristia- 
nos de toda condición, sobre todo mientras no existieron otras alterna- 
tivas más adecuadas a su forma de vida. 


Citemos algunos maestros más de la Devotio moderna: Juan Zer- 
bolt de Zutphen (1367-1398), Gerlach Peters (1378-1411) y Juan 
Mombaer (1460-1503), autor del Rosal de ejercicios espirituales y 
meditaciones sagradas, ejemplo ya de los excesos metódicos a que lle- 
gó su escuela a finales del siglo XV. 


Otro teólogo y autor espiritual importante, no directamente vincu- 
lado a la Devotio moderna, pero con intereses y mentalidad similares, 
fue Juan Gerson (1363-1429), profesor y canciller de la Universidad 
de París. Su producción teológica y espiritual es extensa. Dos de sus 
obras principales están escritas en francés: La montaña de la contem- 
plación y La mendicidad espiritual. De sus numerosas obras latinas 
conviene destacar: La vida espiritual del alma, Teología mística espe- 
culativa, Teología mística práctica, Elucidación escolástica de teolo- 
gía mística. Reacciona también con fuerza ante los excesos de la místi- 
ca de corte especulativo, pero, a diferencia de sus contemporáneos de 
la Devotio moderna, sí se preocupa por analizar teológicamente las 
principales cuestiones místicas, aunque prefiriendo un acercamiento de 
corte afectivo, más cercano a San Bernardo, San Buenaventura, etc. 


Hubo también en esta época, sobre todo en ambientes monásticos 
y canonicales, otras tendencias reformistas de la vida espiritual y reli- 
giosa, de rasgos parecidos a la Devotio moderna, sobre todo en lo rela- 
tivo a la metodización de la práctica de la oración. Como personajes 
concretos podemos citar a San Lorenzo Justiniano (1381-1455), fun- 
dador de los canónigos regulares de San Giorgio in Alga, patriarca de 
Venecia y prolífico autor espiritual (El árbol de la vida, El matrimonio 
espiritual entre el Verbo y el alma, Sobre la disciplina y la perfección 
espiritual, Incendio de amor divino, etc.); y a Luis Barbo (1380-1443), 
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reformador y reorganizador de los benedictinos italianos, obispo de 
Treviso, y autor de Forma de oración y meditación, obra compuesta 
por series de meditaciones para cada día de la semana. 


Podemos relacionar también con estas tendencias reformistas de la 
vida espiritual a otros autores considerados antecedentes inmediatos 
del «humanismo cristiano» del siglo XVI. Es el caso, sobre todo, de 
Nicolás de Cusa (1401-1464), autor de varias obras espirituales intere- 
santes: La docta ignorancia, La visión de Dios, Sobre Dios escondido, 
La búsqueda de Dios, etc. 


6. LA ESPIRITUALIDAD ORIENTAL TRAS EL CISMA 


Manteniendo una base doctrinal muy. similar y grandes aspectos en 
común, como fruto en particular de la común tradición patrística, el cis- 
ma oriental fue poco a poco provocando también una acentuación de las 
diferencias entre la espiritualidad cristiana oriental y la occidental. 


Más en concreto, la espiritualidad oriental quedó entonces, y ha 
continuado hasta nuestros días, mucho más vinculada al mundo mo- 
nástico. Ni en la edad media ni posteriormente, existió en el Oriente 
cristiano una evolución de la vida religiosa similar a la que experimen- 
tó Occidente con las órdenes mendicantes y las otras iniciativas espirl- 
tuales que veremos. Además, el monaquismo oriental, aunque no falta- 
ron reformas e innovaciones, se mantuvo muy vinculado a la regla de 
San Basilio y a las enseñanzas clásicas de los siglos IV y V. 


El influjo de los monjes fue siempre notable, no sólo en la espiri- 
tualidad y la teología orientales, sino también en todo el ámbito inte- 
lectual, cultural, social e incluso político, tanto del imperio bizantino 
en decadencia como de los nuevos reinos y pueblos cristianos que fue- 
ron surgiendo en la zona, entre los que pronto empezó a llevar la voz 
cantante Rusia, hasta constituirse en el alma de la espiritualidad cristia- 
na oriental moderna. 


Siempre en comparación con Occidente, el monacato oriental se 
mantuvo poco clericalizado, jerarquizado y organizado, y conservó 
también una gran riqueza y variedad de formas de vida solitaria, entre 
las que destacó la figura del «peregrino», eremita itinerante. El estilo 
de vida contemplativo y austero del monaquismo clásico se comple- 
mentó, pues, a través de estos peregrinos y de otros maestros espiritua- 
les de monasterios y eremitorios, con un apostolado realizado más con 
el ejemplo de vida y la enseñanza personalizada que con la predicación 
y las movilizaciones multitudinarias. 
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Ascesis rigurosa y oración fueron siempre los dos polos principa- 
les de la vida monástica oriental y de su amplio campo de influjo en la 
sociedad que les rodeaba. Desde el punto de vista más teológico, desta- 
có el desarrollo de la doctrina sobre la oración y la contemplación, bus- 
cando siempre la fidelidad a la enseñanza de los grandes maestros clá- 
sicos, pero que se fue decantando hacia una metodización más precisa 
de la piedad. 


Un paso decisivo de este proceso fue la corriente denominada del 
hesychasmo, con Gregorio Palamas (1296-1359) a la cabeza. Entre 
sus libros destaca Sobre la vida contemplativa y la oración. 


Hesychasmo es una palabra griega proveniente de hjsucia, que sig- 
nifica tranquilidad, calma, paz; designa la serenidad de espíritu que se 
obtiene en el abandono en Dios asegurado por «la oración del corazón», 
la gran meta de la vida espiritual para ellos. A esta oración del corazón 
se llega por la invocación incesante del nombre divino de Jesucristo, re- 
alizada principalmente como parte integral de la llamada «oración de 
Jesús» (cuya fórmula es: «Jesús, Hijo de Dios, ten piedad de mí, peca- 
dor»), recitada primero con los labios, después con la mente, buscando 
acompasarla con la respiración y el latir del corazón, hasta que se hace 
tan habitual, íntima y penetrante que llega a ser verdaderamente conti- 
nua, como si fuera dicha, casi sin esfuerzo, con el corazón. 


A los aspectos más prácticos del hesychasmo se unieron algunas 
reflexiones teológicas sobre la naturaleza de la contemplación (es el 
caso del propio Palamas), que provocaron fuertes polémicas teológi- 
cas, por miedo a caer en errores de tipo iluminista. Pero el movimiento 
espiritual con centro en la «oración de Jesús» no se paró, y cobró nue- 
vo vigor a partir del siglo XV, sobre todo gracias a los maestros rusos. 


Otros representantes de este apogeo del Hesychasmo en Oriente 
fueron: Teolepto de Filadelfia (1250-1324), Gregorio Sinaíta (+ 
1346) y Nicolás Cabasilas (1320-1363), autor de uno de los libros más 
conocidos, difundido también en Occidente: La vida en Cristo. 


Como he dicho en la introducción, he debido renunciar a una ex- 
posición más detallada de la espiritualidad ortodoxa. Tan sólo señalar 
que, tras varios siglos de escasa originalidad, pero siempre con maes- 
tros y frutos interesantes, vivió un nuevo periodo de esplendor doctri- 
nal y literario en el siglo XIX, para decaer de nuevo en el siglo XX, en 
buena medida a causa de la terrible opresión comunista en Rusia y 
otros países ortodoxos del este de Europa. Ahora los occidentales esta- 
mos redescubriendo las riquezas de muchos autores orientales clásicos, 
que los especialistas tienen cada vez más en cuenta en sus estudios teo- 
lógicos. 
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CAPÍTULO VI 


NUEVOS PANORAMAS ESPIRITUALES 
EN LOS INICIOS DE LA EDAD MODERNA 


El siglo XVI puede ser considerado con justicia uno de los más 
importantes en la historia de la espiritualidad, por el número y calidad 
de sus santos y maestros espirituales, por la profundidad y altura de su 
doctrina, por su influjo en la piedad cristiana hasta nuestros días, por 
la importancia de las nuevas fundaciones e iniciativas surgidas enton- 
ces, etc. 


Dedicaremos dos capítulos a este siglo. En el primero comenza- 
mos por el acontecimiento más crítico: la reforma protestante, decisi- 
va también en la historia de la espiritualidad como en toda la vida de la 
Iglesia. Seguimos con una corriente espiritual muy interesante aunque 
no diera todo el fruto deseado: el humanismo cristiano. Después repa- 
saremos las grandes figuras e iniciativas que surgieron en una de las 
zonas más dinámicas de la Iglesia entonces: la península italiana; para 
acabar con los inicios del llamado «siglo de oro» español, a cuya parte 
central y culminante dedicaremos el siguiente capítulo. 


Al hilo de estos temas iremos mostrando también cómo influyen 
las nuevas enseñanzas e iniciativas apostólicas en la vida espiritual del 
común de los cristianos: bien reforzando y enriqueciendo los aspectos 
heredados de la edad media, bien abriendo nuevas y fructíferas pers- 
pectivas en la vida general de la Iglesia. 


1. EL PROTESTANTISMO Y SU CONCEPCIÓN DE LA ASCESIS 
Y LA PIEDAD CRISTIANAS 
No es este el lugar para detenernos en la historia del protestantis- 


mo, su contexto eclesial, teológico, sociológico, político, etc.; sino 
para resumir los principales cambios que supuso en la concepción de 
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la vida espiritual cristiana, distanciándose de la doctrina católica. Nos 
limitaremos, además, a los rasgos más comunes y frecuentes entre los 
primeros reformadores: también en este terreno existen diferencias en- 
tre Lutero y Calvino, sin 11 más lejos; pero las limitaciones de este tra- 
bajo introductorio nos impiden entrar en esos detalles. 


La enseñanza espiritual de los primeros maestros protestantes se 
apoya directamente en dos de sus principios doctrinales básicos bien 
conocidos: su concepción del hombre corrompido en lo más íntimo por 
el pecado, y la justificación por la «sola fe», una fe entendida, además, 
como «fiducial», como mera confianza en Dios y su poder salvador. 


De aquí se extraen inmediatamente importantes consecuencias es- 
pirituales. En primer lugar, la ascética pierde buena parte de su sentido 
y utilidad: la lucha por adquirir las virtudes y desterrar los vicios pue- 
de servir, como mucho, de disposición para la aceptación del perdón 
divino y afianzamiento de la fe en él, pero no tiene un verdadero valor 
en sí misma para el progreso interior y la santidad personal. 


Análogamente, la oración se reduce prácticamente a manifestación, 
afianzamiento o excitación de la fe en Dios y en su salvación, perdien- 
do buena parte de su sentido clásico de intimidad de amor con el Señor 
y de progresivo crecimiento en esa intimidad: rasgos que fueron, en 
cambio, por contraste, los más desarrollados en la mística católica de 
este siglo. 


La espiritualidad protestante tiende, pues, a la pasividad y el quie- 
tismo interior, y a un moralismo exterior poco vivificado espiritual- 
mente. Resulta significativo que las tendencias más «espirituales» que 
surgieron pronto en el seno del protestantismo, para intentar recuperar 
algunas de estas importantes pérdidas, suelen calificarse como «plietis- 
tas». En efecto, esas tendencias buscaron dar un mayor contenido pia- 
doso a las prácticas cristianas, pero difícilmente será un contenido pro- 
fundo y bien arraigado, pues las raíces doctrinales de fondo lo seguirán 
condicionando fuertemente. 


La pérdida de buena parte del elemento sacramental cristiano afec- 
tó también directamente a ese empobrecimiento de la espiritualidad. 
Lo mismo sucede con la radical reducción del papel de María Santís1- 
ma en la vida cristiana, y la práctica desaparición del culto a los santos. 
Todos estos aspectos afectan tanto al núcleo mismo de la espiritualidad 
como a numerosas manifestaciones prácticas de piedad muy arraigadas 
en la tradición cristiana, como hemos visto. 


Otra pérdida de graves consecuencias es la de la vida religiosa (sólo 
en alguna iglesia protestante hay algún tipo de vida consagrada similar 
a la católica). En los inicios, además, hubo una clara tendencia a acha- 
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car buena parte de los males de la Iglesia a las grandes órdenes clásicas, 
junto a la jerarquía romana. Esta pérdida no sólo afecta al enorme valor 
espiritual que tienen las distintas formas de vida consagrada en sí mis- 
mas (testimonio, oración, labor apostólica, etc.), sino a la riqueza doctr- 
nal-espiritual acumulada durante siglos por todos los grandes santos y 
maestros que hemos visto, buena parte de la cual fue rechazada directa- 
mente o se fue olvidando entre los protestantes. Á eso se añadió toda la 
riqueza de los nuevos maestros, fundaciones, etc., del siglo XVI y si- 
guientes, que ya no atravesó apenas las barreras creadas por el cisma. 


Por otra parte, como consecuencia del rápido triunfo de la reforma 
protestante en la mayor parte de Alemania, en los países nórdicos, en 
Gran Bretaña, etc., la «geografía» de la espiritualidad católica quedó 
muy reducida en Europa (mundialmente creció, en cambio, de forma 
espectacular ya en este siglo, con la evangelización de América y bue- 
na parte de Asia). Aunque siguió habiendo católicos en muchos de esos 
lugares, apenas se hizo sentir su vida ni su doctrina durante un largo 
periodo. La recuperación será lenta: en Alemania e Inglaterra, en parti- 
cular, sólo en el siglo XIX encontraremos una producción espiritual es- 
crita reseñable o iniciativas apostólicas realmente influyentes. 


En Francia, por su parte, el colapso espiritual, acentuado por las 
guerras de religión, duró prácticamente todo el siglo que nos ocupa. De 
todas formas, el notable resurgimiento del catolicismo francés en los 
albores del siglo XVII, puso a esta nación a la cabeza de la vida espirl- 
tual cristiana durante varias generaciones, como veremos 


En las penínsulas ibérica e italiana (más Polonia, Irlanda y alguna 
otra región europea) se produjo, en cambio —tanto por el influjo directo 
de la Iglesia, como por cuestiones políticas y sociales—, una fuerte re- 
acción anti-protestante, impidiendo prácticamente su entrada por deba- 
jo de los Alpes y los Pirineos. Esto contribuyó, junto a otros numerosos 
factores, a ese impresionante florecimiento de espiritualidad católica 
que enseguida tendremos ocasión de presentar. 


2. EL HUMANISMO CRISTIANO 


El fenómeno cultural del renacimiento y del humanismo, propio 
de la época que nos ocupa, aunque en algunos representantes aparecía 


1. Sólo en las últimas décadas el movimiento ecuménico ha conseguido superar 
en parte esas barreras, y a veces con iniciativas precisamente provenientes de la vida 
consagrada, junto a otras de los nuevos movimientos, etc. 
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como marginal al cristianismo, no era pagano en sí mismo (no hay que 
olvidar, por ejemplo, el mecenazgo de los papas renacentistas; o los te- 
mas religiosos que inspiran las grandes obras artísticas, junto a otras de 
inspiración greco-romana). Más aún, en bastantes artistas € intelectua- 
les de la época existe una intención explícita de aunar las nuevas ten- 
dencias humanistas con toda la tradición cristiana, equilibrando, por 
decirlo así, el mayor teocentrismo medieval con la revalorización an- 
tropológica que proporciona la cultura renacentista. 


Estas tendencias afectaron también, en mayor o menor grado, a 
casi todas las manifestaciones importantes de la espiritualidad cristiana 
del siglo XVI, y continuaron apareciendo con frecuencia en los siglos 
siguientes. Pero, más específicamente, en las historias de la espirituali- 
dad se suele utilizar la expresión Humanismo cristiano para designar a 
un grupo de intelectuales de gran talla que, en la primera mitad del si- 
glo, hicieron de este objetivo el centro de su preocupación personal y 
de su magisterio espiritual. 


En esta corriente influyó también un sincero deseo de superar al- 
gunas de las deficiencias y crisis bajomedievales, en ocasiones las 
mismas que provocaron el cisma protestante, pero con propuestas de 
solución distintas en el fondo y en la forma (de hecho, no faltaron en- 
frentamientos intelectuales expresos entre estos humanistas católicos y 
los maestros protestantes, sobre temas tan importantes como el concep- 
to de libertad). 


Pero las sugerentes y prometedoras ideas sobre la vida espiritual 
propuestas por los humanistas no acabaron de influir en serio en el co- 
mún de los cristianos, por varios motivos: por una parte, se mantuvie- 
ron a un nivel demasiado elitista y academicista, de difícil acceso a la 
mayoría de los fieles; por otra, faltó algo esencial cuando de enseñanza 
espiritual se trata: ejemplaridad personal (con la honrosa y excelsa ex- 
cepción de Santo Tomás Moro); no encarnaron de verdad, con santidad 
de vida y gancho apostólico, lo que predicaban. De esta forma, a sus 
teorías les falta alma, aunque sepan meter el dedo en la llaga de los 
problemas, abran nuevas perspectivas sugerentes y sean doctrinas pro- 
fundas y bien elaboradas. 


De todas formas el ideal humanista, como hemos apuntado ya, fue 
resurgiendo aquí y allá, de forma creciente e imparable, en lo mejor de 
la espiritualidad cristiana, y se apreció pronto en muchos logros con- 
cretos, como en la mayor difusión de la Sagrada Escritura entre el pue- 
blo, la recuperación de muchos tesoros patrísticos, una revalorización 
de la religiosidad interior frente a prácticas exteriores demasiado for- 
malistas y de pobre contenido, un progresivo acercamiento de la vida 
espiritual a las realidades humanas en cuanto tales, etc. 
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La figura más representativa y emblemática de todo lo que acaba- 
mos de decir es, sin duda, Erasmo de Rotterdam (1464-1536). Sus 
obras escritas principales para nuestro tema (aunque hay un enfoque 
religioso-espiritual claro en toda su producción) son el Manual del ca- 
ballero cristiano, El elogio de la locura, Modo de rezar a Dios, Co- 
mentarios a los salmos y al Nuevo Testamento, etc. 


Erasmo es, en primer lugar, excesivamente duro en sus críticas a 
los religiosos y a la autoridad eclesiástica, aunque tenga razón en algu- 
nos de los errores o abusos que detecta, que tiende injustamente a ge- 
neralizar. Como respuesta a los defectos que critica, propugna un cris- 
tianismo vivido más directamente de las fuentes, al que denomina 
«philosophia Christi». Compara la vida cristiana con un combate con- 
tra el mundo, el demonio y las pasiones, utilizando las armas de la ora- 
ción y la ciencia. Es, sobre todo, una lucha contra uno mismo, que exi- 
ge un buen autoconocimiento. Para todo ello, ve muy importante la 
reforma de la teología y de la predicación. 


Propone, a su vez, una vuelta a la piedad interior, que incluye una 
crítica al excesivo formalismo religioso que contempla a su alrededor; 
es decir, más unión interior con Jesucristo y menos prácticas cultuales, 
que considera, en muchos casos, insulsas e ineficaces para la santifica- 
ción personal (peregrinaciones, culto a las reliquias, indulgencias, etc. 
son objeto particular de sus críticas). 


Insiste en un mejor conocimiento de la palabra de Dios en sus 
fuentes. Concibe la palabra de Dios escrita como el alimento espiritual 
principal, pero en su sentido más estricto: tal como está en la Sagrada 
Escritura, no como la presentan los escolásticos u otros autores. Ve a 
los humanistas como los «liberadores» de la palabra de Dios de la «es- 
clavitud» de las filosofías, de cuestiones intrascendentes, etc. 


Busca así una teología práctica: que sea fuente de vida más que de 
conocimiento; ése es el sentido de la revelación, según Erasmo. Mues- 
tra una clara aversión a aplicar la razón y la filosofía a la revelación: 
sólo cabe un uso de la ciencia como crítica filológica, histórica, etc. 
Personalmente tradujo, sobre todo, el Nuevo Testamento, utilizando el 
original griego; lo llamó «novum organum»: es una de las primeras 
ediciones críticas de la Biblia, junto a la Políglota complutense (pro- 
movida por el cardenal Cisneros en Alcalá), que fue más completa y 
tuvo más éxito. 

Erasmo no olvida el uso de los Padres y comentadores clásicos de 
la Escritura, pero es un uso relativo: preconiza una libertad casi absolu- 
ta de interpretación. Pone un único límite: las definiciones dogmáticas. 
Es lo que le distancia de Lutero; pero, acercándose ahora a él, conside- 
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ra que el fiel que lee la Biblia recibe una inspiración individual del Es- 
píritu Santo, que le orienta en una línea muy personal, interior y subje- 
tiva: la más importante para él. 


Su doctrina espiritual tiende, pues, al subjetivismo y al individua- 
lismo: es decir, en lo que podría haber sido su principal contribución, 
se encuentra también su mayor peligro. Le faltó el equilibrio de los 
grandes maestros contemporáneos suyos. 


Equilibrio que sí encontramos, sin ir más lejos, en su amigo Santo 
Tomás Moro (1478-1535). En efecto, este ejemplar esposo y padre de 
familia, prestigioso abogado y político, que alcanzó la máxima respon- 
sabilidad de Lord Canciller de Inglaterra, supo hacer realidad en su 
vida el ideal del humanista cristiano, con una santidad que podemos 
considerar genuinamente laical, adelantándose así, en gran medida, a 
su tiempo. El martirio que sufrió al no transigir con las veleidades in- 
morales y cismáticas del rey fue la coronación de un heroísmo vivido 
en todas las circunstancias familiares, sociales y políticas de su vida. 


Sin embargo, su ejemplar figura, fuertemente revalorizada en nues- 
tros días, quedó en su momento eclipsada y aislada. En primer lugar, 
debido a la casi total desaparición del catolicismo inglés, lo que 1mpi- 
dió que su estela se prolongase. Pero también porque, al revés que 
Erasmo y otros, apenas se refleja en sus obras escritas la forma de vida 
que tan ejemplarmente vivió. 


En efecto, su obra más importante, La Utopía, que inaugura un gé- 
nero literario de gran trascendencia, apenas tiene consideraciones o 
aplicaciones espirituales. Mientras, su precioso comentario a La ago- 
nía de Cristo y sus conmovedoras Cartas desde la Torre muestran muy 
bien la gran calidad sobrenatural de su alma, y un profundo sentido 
cristiano del dolor y de la muerte, pero apenas desarrollan su concep- 
ción del humanismo cristiano. Hemos de acudir, entonces, a su vida y 
su ejemplo para comprender el alcance de esta corriente y sus principa- 
les aportaciones”. 


3. NUEVAS INICIATIVAS PARA LA VIDA ESPIRITUAL EN ITALIA 


En los capítulos anteriores hemos visto que un buen número de 
fundaciones, iniciativas y maestros importantes de la vida espiritual tu- 


2. De hecho, aunque existen buenas biografías, faltan estudios teológico-espiri- 
tuales más detenidos sobre estas cuestiones, que puedan dar luz sobre una de las per- 
sonalidades cristianas más características, a mi juicio, de los tiempos modernos. 
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vieron como patria alguno de los diversos Estados de la península italia- 
na. El tránsito de la edad media a la moderna siguió manteniendo esa 
tendencia, incluso incrementada, sobre todo en los aspectos más prácti- 
cos: predicación, atención de pobres y enfermos, enseñanza, etc. Ade- 
más del impulso interior de la santidad de muchas almas, ese importan- 
te despliegue apostólico tuvo mucho que ver también con la promoción 
realizada por los papas y la jerarquía, cada vez con figuras de más relie- 
ve, y con la eclosión cultural, artística y científica del renacimiento, que 
tuvo precisamente a Italia como pionera y líder indiscutible. 


Una nueva santa con el nombre de Catalina, Santa Catalina de 
Génova (1447-1510), inició la serie de las grandes figuras de la espir- 
tualidad italiana del siglo. Casada en un matrimonio de conveniencia, 
Catalina llevó durante un tiempo una vida más bien mundana, hasta una 
profunda conversión (1473). A partir de entonces se dedicó con gran he- 
roísmo a todo tipo de obras de misericordia. Pronto empezó a reunir a 
algunos discípulos, que formaron el germen de las llamadas «Compañí- 
as del Divino Amore», que se extendieron por diversas ciudades italia- 
nas socorriendo a los más necesitados: muchos en aquellos años, como 
consecuencia de varias severas epidemias de peste y de frecuentes y 
sangrientas guerras. En la Compañía de Génova desempeñó un papel 
principal Ettore Vernazza; y en la de Roma, San Cayetano, del que ha- 
blaremos enseguida, La santa genovesa ejerció un notable influjo con 
toda esa actividad, pero también con sus escritos: Diálogos entre el 
alma y el cuerpo, Tratado del Purgatorio y Diálogo del Amor divino. 


Junto a ella, en estos primeros decenios del siglo, destacaron como 
escritores y directores de almas el dominico Juan Bautista Crema 
(ca.1460-1534), autor de Modo de adquirir devoción y conservarla, 
Conocimiento y victoria sobre sí mismo, Espejo interior, etc.; y su dis- 
cípulo Serafín de Fermo (canónigo regular lateranense; 1496-1540), 
que escribió Tratado sobre la oración mental, Dificultades en la ora- 
ción, etc. Ambos acentúan los aspectos más ascéticos de la vida espiri- 
tual: insisten en la necesidad de la lucha contra uno mismo y los ene- 
migos del alma, las armas necesarias para esa lucha, etc.: ideas que 
seguirán caracterizando buena parte de la espiritualidad italiana de esta 
época. 

Además, en el ambiente espiritual creado por estos primeros auto- 
res e iniciativas apostólicas, el siglo XVI vio florecer en Italia una se- 
rie de nuevas familias religiosas con algunas características diversas a 
monjes y mendicantes, aunque siempre bajo el tronco común de los 
consejos evangélicos. 

La nuevas fundaciones se caracterizaron, en efecto, por una mayor 
preocupación y actividad pastoral y apostólica, dirigida a la formación 
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del clero, las obras de caridad, la predicación, la enseñanza, las misio- 
nes o la reconversión de los protestantes. Esto llevó a una organización 
más ágil y flexible, con un régimen más centralizado y mayor movili- 
dad incluso que los mendicantes. El oficio divino pasó a ser rezado ha- 
bitualmente de forma privada, y el conjunto de las prácticas de piedad 
empezó a tener un carácter más libre y personal, adaptado a la diversi- 
dad de tareas apostólicas. También otros aspectos clásicos de la vida 
religiosa adquirieron un acento más interior y personal, como la pobre- 
za y la mortificación. 


Podemos decir, por tanto, que la vida religiosa dio en este siglo un 
nuevo paso de «acercamiento al mundo», en la línea ya iniciada por los 
mendicantes. Fruto de ese acercamiento fue un mayor influjo apostólico 
directo y externo (el influjo de las órdenes contemplativas, siendo más 
interior, es difícil de cuantificar, pero no menos importante), en el común 
de los cristianos y en el ambiente social, aunque la santificación de los 
miembros de esas órdenes seguía siendo la propia de la vida consagrada. 


La mayoría de estas nuevas fundaciones se agrupan bajo el nom- 
bre de «clérigos regulares». La más importante son los jesuitas, de los 
que hablaremos en el capítulo siguiente”. Junto a ellos hay que mencio- 
nar a los teatinos, que de hecho dan nombre a todo el grupo, pues su 
designación oficial es «clérigos regulares», fundados por San Cayeta- 
no de Thiene (1480-1547); los barnabitas («Clérigos regulares de San 
Pablo»), de San Antonio María Zacaría (1502-1539); y los somas- 
cos, fundados por San Jerónimo Emiliani (1481-1537). 


Avanzado el siglo, surgieron nuevas fundaciones del mismo tipo: 
los oblatos («Congregación de oblatos de San Ambrosio») de San 
Carlos Borromeo (Cardenal y arzobispo de Milán; 1538-1534); los 
«Clérigos de la Madre de Dios», de San Juan Leonardi (ca.1541- 
1609), y los «Hermanos de la Buena Muerte» («Orden de los ministros 
de los enfermos»), fundados por San Camilo de Lelis (1550-1614). 


Todos estos santos fundadores, por lo demás, fueron sacerdotes de 
gran prestigio, maestros y directores de muchas almas de toda condi- 
ción, y de gran influjo en la vida de la Iglesia y la sociedad de la época. 
San Carlos Borromeo, en particular, fue un magnífico modelo de obis- 
po santo, pastor volcado en el bien de los fieles a él confiados, paradig- 
ma del espíritu reformista surgido en torno al Concilio de Trento. 


3. Podrían incluirse también aquí, pues aunque San Ignacio es español, y se 
puede decir que la Compañía de Jesús se inició en París, su organización como orden 
religiosa tuvo de hecho lugar en Italia, y el influjo de todo el contexto del que habla- 
mos aquí fue, sin duda, importante en el estilo espiritual y apostólico de los jesuitas. 
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Las nuevas tendencias de la vida religiosa alcanzaron también en 
esta época a las mujeres, aunque con mayores dificultades de arraigo: 
en efecto, la idea de una religiosa no recluida en el claustro, dedicada a 
las obras de caridad, a la enseñanza o a las misiones, todavía necesita- 
rá cierto tiempo para recibir todas las aprobaciones y bendiciones, y 
cobrar así impulso. Por eso, Santa Ángela de Merici (1474-1540) y 
sus ursulinas («Compañía de las vírgenes de Santa Úrsula»), dedicadas 
a la atención y enseñanza de chicas jóvenes de los estratos más margi- 
nales de la sociedad, debieron sufrir mucho antes de encontrar su lugar 
definitivo en la Iglesia, pero abrieron camino a uno de los fenómenos 
más florecientes de la vida de la Iglesia moderna y contemporánea: las 
congregaciones religiosas femeninas de vida activa, que no han cesado 

de crecer desde entonces. 


4. FIGURAS DE LA ESPIRITUALIDAD ITALIANA EN TORNO 
AL CONCILIO DE TRENTO 


Conforme avanza el siglo, junto a los fundadores ya mencionados 
vamos encontrando nuevas figuras e iniciativas de gran influjo en Ita- 
lia y en el conjunto de la Iglesia. 


El más popular de todos los santos italianos de la época es, sin 
duda, San Felipe Neri (1515-1595). Nació en Florencia, hijo de un no- 
tario. A los 20 años se trasladó a Roma, donde estudió filosofía y teolo- 
gía y conoció, entre otros personajes influyentes, a San Ignacio de Lo- 
yola y los primeros jesuitas. Respondiendo a sus crecientes inquietudes 
apostólicas se inscribió en la «Compañía de Santiago», una de esas 
abundantes iniciativas dedicadas a obras de caridad, hasta que se orde- 
nó sacerdote, con 35 años. Su fama como confesor, director espiritual, 
maestro y predicador creció con gran rapidez. Su influjo llegó pronto a 
los más diversos estratos de la sociedad romana, y sus variadas inicia- 
tivas alcanzaron gran difusión y popularidad, como la tradicional pere- 
grinación por las Basílicas mayores y menores romanas. 


Con un grupo de sus dirigidos empezó a organizar el Oratorio como 
lugar de encuentro cotidiano de hombres y jóvenes, para leer y comen- 
tar la Sagrada Escritura y algunos libros espirituales, para la oración, y 
para organizar la atención a enfermos y otras obras de caridad. De he- 
cho había dos oratorios, el pequeño y el grande, formados, respectiva- 
mente, por los más adictos y por reuniones más generales. En vida de 
San Felipe se llegó a una primera aprobación canónica de la vida en 
común de un grupo de clérigos; con el tiempo surgieron de ese núcleo 
las «Congregaciones de clérigos seculares del Oratorio», que tomaron 
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la forma de «Sociedades de vida común sin votos», hoy denominadas 
«Sociedades de vida apostólica», instituciones no formalmente religio- 
sas, pero sí asimiladas a la vida religiosa. 


Es decir, la iniciativa de San Felipe Neri puede considerarse un 
nuevo paso en ese acercamiento al mundo de la vida consagrada del 
que venimos hablando, sobre todo en lo relativo a la espiritualidad sa- 
cerdotal: los oratorianos realizan de forma privada los tres votos rel1- 
giosos, y se inspiran en la espiritualidad de los consejos evangélicos, 
pero se acercan en muchas manifestaciones prácticas a las más moder- 
nas asociaciones sacerdotales, ya plenamente seculares. 


Por escrito, la doctrina de San Felipe está recogida, sobre todo, en 
los Dichos memorables y en sus Cartas. Es decir, no escribió verdade- 
ros tratados de espiritualidad, pero sí nos ha dejado una enseñanza vi- 
tal y práctica. Dos temas muy queridos a San Felipe son el amor y la 
alegría. Su talante personal, que ejercía-un enorme atractivo en los que 
le conocían, está detrás de esas características de su espiritualidad. Su 
influjo será ampliado inmediatamente por el Oratorio francés, y resur- 
girá con fuerza en el siglo XIX, a través de figuras sacerdotales como 
San Juan Bosco o el cardenal Newman. En efecto, el estilo sacerdotal 
propio del oratorio filipino ha sido muy fructífero en la vida de la Igle- 
sia hasta nuestros días. 


La importante serie de escritoras místicas mendicantes italianas de 
la edad media tiene también ilustres continuadoras en esta época. Des- 
taquemos dos de ellas: Santa Catalina de Ricci, dominica (1522- 
1590; quinta santa de este nombre que encontramos en poco tiempo), 
sigue de cerca los pasos de su gran homónima de Siena; conservamos 
dos importantes colecciones de Extasis y cartas suyas; y Santa María 
Magdalena de Pazzi (1566-1607), carmelita calzada (todavía no había 
llegado la reforma teresiana a Italia), que también recibió un fuerte 1n- 
flujo de la doctora sienense, y cuyas experiencias místicas también es- 
tán recogidas bajo el nombre de Extasis. 


El tradicional apostolado «editorial» de los cartujos tuvo un insig- 
ne representante en esta época en Lorenzo Surio (1522-1578), autor 
de diversas traducciones latinas de los místicos alemanes y flamencos, 
y también de algunas vidas de santos. 


Lorenzo Seupoli (1530-1610), teatino, es el autor de El combate 
espiritual, uno de los libros más representativos e influyentes de esta 
época. Refleja perfectamente la corriente más ascética de la espirituali- 
dad del XVI, aunque el acento está siempre puesto en lo interior, bus- 
cando más el amor de Dios que la eficacia externa. En esta obra apare- 
cen, muy bien presentados, todos los grandes temas clásicos de la 
ascética cristiana. 
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Aunque no hemos hablado todavía de los jesuitas, pero por mante- 
ner el criterio geográfico que estamos siguiendo en esta parte, incluyo 
aquí a dos santos de la Compañía de Jesús, muy conocidos e influyen- 
tes, aunque por motivos bien diversos: el cardenal San Roberto Belar- 
mino (1542-1621), doctor de la Iglesia, prelado de gran personalidad e 
influjo en esos años, figura representativa de la Hamada contrarreforma 
tridentina y excelente autor espiritual, como demuestran sus tratados 
Subida del alma a Dios por la escala de las criaturas, La eterna felici- 
dad de los santos, Las siete palabras de Cristo en la Cruz, etc.; y San 
Luis Gonzaga (1568-1591), modelo de precocidad en la santidad, pro- 
puesto insistentemente en los siglos siguientes como ejemplo para los 
Jóvenes. ? 

Finalmente, la reforma franciscana de los capuchinos, a la que ya 
hicimos referencia, muy popular y difundida en Italia, tuvo enseguida 
una figura de gran alcance: San Lorenzo de Brindisi (1559-1619), de- 
clarado doctor de la Iglesia por Juan XXUII, debido sobre todo a su pro- 
funda y práctica colección de sermones. 


5. Los ORÍGENES DEL «SIGLO DE ORO» ESPAÑOL 


Siguiendo el orden geográfico anunciado, llega el momento de pa- 
sar a la península ibérica y encontrarnos con el justamente llamado «si- 
glo de oro». Como siempre que se trata de santidad y espiritualidad, la 
explicación última de ese florecimiento hay que buscarla en la gracia 
de Dios y en la generosa correspondencia de muchos hombres y muje- 
res santos; pero, al mismo tiempo, se pueden individuar algunas cir- 
cunstancias históricas más «tangibles» que, cuando menos, contribuye- 
ron a ese florecimiento. 


Durante la edad media, los diversos reinos cristianos ibéricos, em- 
barcados en la larga reconquista, recibieron el influjo de todas las gran- 
des corrientes espirituales, sobre todo monásticas y mendicantes, pero 
apenas contribuyeron con algunas figuras de renombre. Sin embargo, 
la asimilación de toda esa rica espiritualidad fue profunda y, cuando las 
circunstancias externas fueron más favorables, como consecuencia de 
la paz y la unidad políticas alcanzadas a finales del siglo XV, los frutos 
madurados durante largo tiempo salieron a la luz con especial fuerza. 


Desde un punto de vista político, los Reyes Católicos (con el car- 
denal Cisneros), Carlos 1 y Felipe II desempeñaron un papel decisivo 
en el florecimiento religioso español. A pesar de determinados defectos 
y errores (demasiado aireados interesadamente en algunos ámbitos, por 
no hablar de auténticas falsedades y calumnias, en otros casos), fueron 
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monarcas profundamente cristianos, piadosos, con gran celo apostóli- 
co y misionero, eficaces al fomentar las necesarias reformas religiosas, 
la ejemplaridad del clero, las sanas costumbres del pueblo, la piedad 
popular, etc. Su intervencionismo en cuestiones religiosas —aunque 
pueda ser discutible desde nuestra perspectiva contemporánea, o resul- 
tara contraproducente en algún caso concreto— resultó providencial 
para la actividad de los grandes santos, fundadores y maestros de la 
época, para la vida espiritual de los españoles, y para la gran tarea de la 
evangelización americana y asiática. 


Desde luego, rasgos parecidos son reseñables en los monarcas por- 
tugueses, aunque precisamente durante los años más florecientes del 
siglo toda la península estuvo unificada bajo Felipe II. Así, si no se 
afirma expresamente lo contrario en algún momento, desde el punto de 
vista de la historia de la espiritualidad consideraremos la península 1bé- 
rica como una unidad. 


Desde finales del siglo XV encontramos, pues, un ambiente espiri- 
tual, reformador, apostólico y misionero pujante y emprendedor: las 
numerosas reformas religiosas —primero entre los monjes, después en- 
tre los mendicantes—, las nuevas Órdenes, los inicios de una verdadera 
preocupación por la formación y la santificación de todo tipo de cris- 
tianos, la evangelización de las nuevas tierras, etc., fueron otros tantos 
reflejos de ese ambiente, que se escalonaron y crecieron década tras 
década, hasta culminar prácticamente con el siglo. 


En particular, como iremos comprobando, existió una estrecha re- 
lación entre reformas religiosas o nuevas fundaciones y doctrina espi- 
ritual: en la mayoría de los casos, los mismos reformadores fueron los 
mejores escritores y las personas de más prestigio personal, y si no, los 
escritores más profundos surgieron, al menos, en el seno de esas refor- 
mas. 


Por otra parte, existió también una estrecha relación entre la doc- 
trina espiritual y las fundaciones peninsulares y la evangelización de 
«las indias». En este caso, no coinciden las personas: ninguno de los 
grandes maestros y fundadores que veremos embarcó hacia las indias 
(con la notoria excepción de San Francisco Javier); y en las nuevas tie- 
rras todo el esfuerzo estaba centrado en la evangelización, sin posibili- 
dad todavía de producir tratados o fundar nuevas órdenes. Pero los mi- 
sioneros emprendían su tarea impulsados por la fuerza de todo ese 
espíritu religioso y místico que recibían desde la península, y los gran- 
des santos y maestros sentían la evangelización como algo propio, y 
como una de las motivaciones principales de su gran celo apostólico e 
incluso de su producción literaria. 
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Debe ser reseñada también la importancia del renacimiento teoló- 
gico español, que puso en estos años al pensamiento universitario ibé- 
rico a la cabeza de Europa. En las aulas de Salamanca y Alcalá, por ci- 
tar sólo los dos centros intelectuales más destacados y conocidos, 
estudiaron la mayoría de los futuros grandes santos y maestros espiri- 
tuales: de ahí, en parte, la hondura doctrinal y teológica que muestra la 
espiritualidad española de esta época. 


Cronológicamente, son los monjes españoles los primeros en reco- 
ger la herencia de sus hermanos europeos, tanto en el espíritu de refor- 
ma de la propia vida monástica (su principal reflejo en España es la 
Congregación benedictina de Valladolid), como en el desarrollo de la 
corriente espiritual que hemos designado como «oración metódica», 
que alcanzó en el siglo de oro español sus manifestaciones más grana- 
das. 


García de Cisneros (1455-1510), abad de Montserrat, llegado 
desde Valladolid en 1492 con otros doce monjes para la reforma del 
gran monasterio catalán, es el principal representante de esta espiritua- 
lidad monástica renovada. Su obra principal, el Exercitatorio de la vida 
espiritual, aparecida precisamente en 1500, inauguró la larga serie de 
publicaciones espirituales del siglo de oro español. 


La doctrina de Cisneros entronca, en efecto, con la Devotio moder- 
na, y se encuadra en la oración metódica monástica, aunque con una 
sistematización y unos matices afectivos muy característicos. Su influ- 
jo en los futuros Ejercicios espirituales de San Ignacio parece claro. 


El abad de Montserrat propone una serie de meditaciones divididas 
en cuatro semanas: tres corresponden a las tres vías clásicas (purgativa, 
iluminativa y unitiva, por ese orden), y una cuarta es propia de los con- 
templativos. Cada meditación se inicia con la oración «Veni, Sancte 
Spiritus» y la triple repetición del «Deus in adiutorium...»; siguen tres 
puntos de meditación propuestos para el día, más una oración de peti- 
ción; para acabar con tres golpes de pecho, mientras se pronuncia la ja- 
culatoria «Deus, miserere mei, peccatoris». Este sencillo esquema es- 
conde, en el fondo, una rica tradición bien consolidada, e inspirará otras 
propuestas similares de algunos de los maestros que seguirán. 


En la primera semana, Cisneros propone meditar sobre el pecado, 
la muerte y los novísimos, la pasión de Cristo y la Santísima Virgen. 
Recomienda expresamente permanecer el tiempo necesario en esta eta- 
pa, hasta estar bien dispuestos para pasar a la siguiente. En la segunda 
semana da mayor libertad, según la devoción personal, además de su- 
gerir, en ese momento, la preparación de una confesión contrita; propo- 
ne consideraciones sobre la creación, el orden sobrenatural, la voca- 
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ción religiosa, la providencia divina, los dones recibidos, la vida de Je- 
sús y de los santos, etc. En la tercera semana, establece una serie de 
grados que van conduciendo a la unión con Dios y a la contemplación, 
insistiendo en la necesidad del recogimiento y la importancia del amor. 
Finalmente, en la cuarta semana, animando más aún al uso de la liber- 
tad secundando la acción divina, plantea la posibilidad de centrarse 
más en la Humanidad de Cristo, en su Divinidad, o en la unión de las 
dos naturalezas. 


En el mismo año 1500 apareció otro libro representativo de estos 
inicios del siglo de oro: Carro de dos vidas, activa y contemplativa, del 
sacerdote toledano Gómez García, del que apenas tenemos datos. 


También de ambiente monástico es el Spill de la vida religiosa, 
publicado en catalán en 1515 y atribuido al monje jerónimo Miguel 
Comalada*. Lo tradujo al castellano otro jerónimo, con el título El De- 
seoso, por otro nombre espejo de religiosos, pero añadiendo una cuarta 
y quinta parte (Talavera de la Reina, 1533); otra edición castellana, en 
Burgos, en 1548, añadió todavía una sexta parte. 


También merecen ser citados en este grupo Juan Tritemio 
(+1516) con sus libros Las tres regiones del claustro, Exhortación a 
los monjes, etc.; y Luis Blosio (1506-1566; flamenco, paje de Carlos V 
y luego reformador monástico en los Países Bajos), autor de Institución 
espiritual, Espejo espiritual, Espejo de los monjes, etc. 


6. LA «MÍSTICA DEL RECOGIMIENTO» 


A las reformas monásticas y la literatura espiritual consiguiente 
siguió pronto la de las órdenes mendicantes, empezando por los 
franciscanos. Todo espíritu reformista en la vida religiosa significa 
un deseo de regreso a los orígenes, que suele ir acompañado de ma- 
yor austeridad, insistencia en la vida de oración y de penitencia, y 
acentuación de los fines propios de cada orden: la predicación, en el 
caso de los mendicantes. Entre los mendicantes del siglo XVI en Es- 
paña, fue frecuente la aparición de «eremitorios» y «recolecciones», 
donde los frailes reformados podían vivir de esa forma más austera 
y con mayor facilidad para la vida contemplativa, como apoyo a su 
intensa tarea apostólica. 


4. Los jerónimos son una orden monástica, inspirada en el ejemplo y los escri- 
tos de San Jerónimo, aparecida y desaparecida varias veces, pero que tuvo una impor- 
tante floración en España en el siglo de oro. 
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En el caso de las primeras reformas franciscanas peninsulares, a la 
«recolección» física se unió un concepto teológico-espiritual que hizo 
enseguida fortuna y ha dado nombre a una importante escuela: el «re- 
cogimiento». 


Los maestros de esta corriente dependen, desde luego, de San 
Buenaventura y toda la rica tradición franciscana. Á esos valores espi- 
rituales añadieron una particular sensibilidad ante la naturaleza como 
camino hacia Dios (otro tema frecuente en el siglo de oro), y un estilo 
literario fresco y atractivo, que preludia el de los grandes místicos car- 
melitas, que conocieron bien la mística del recogimiento y la llevaron, 
como tantos otros temas, a su máxima expresión. En efecto, esta ten- 
dencia se distingue de la oración metódica por su mayor atención a los 
aspectos más afectivos e interiores de la vida espiritual. Así, mientras 
la oración metódica preparó la espiritualidad jesuita, los «recogidos» 
prepararon el terreno a Santa Teresa y San Juan de la Cruz. Pero sin ol- 
vidar que estamos hablando de matices y tendencias, no de diferencias 
de fondo, que no existen entre estas corrientes, muy relacionadas entre 
sí y nunca enfrentadas entre sus principales maestros*. 


El principal representante de la «mística del recogimiento» es 
Francisco de Osuna (1492-1540), predicador de Carlos V. Escribió 
seis Abecedarios espirituales, entre los que destaca el Tercer abeceda- 
rio de la vida espiritual, una de las obras clave del siglo de oro. 


Para Osuna, la mística es una ciencia de amor, y la santificación 
del alma es obra del amor. A su vez, el camino más corto para llegar a 
la perfección del amor es la oración de recogimiento. Por recogimiento 
entiende, primero, el desprendimiento de los sentidos (recogimiento 
exterior), pero, sobre todo, la suspensión del pensamiento, de lo racio- 
nal (no de la intuición propia del conocimiento místico), para que el 
alma se pueda absorber en Dios con predominio del amor (recogimien- 
to interior). Hay un recogimiento activo, que el hombre puede realizar 
libremente, retirándose al interior de su espíritu, y otro pasivo, que es 
efecto de una gracia particular de Dios, que hace entrar al alma en sí 
misma para unirla con él. 


Frutos de este género de oración son la paz, la quietud y la dulce- 
dumbre del espíritu. Francisco de Osuna pondera ampliamente las ex- 


5. Otra de las virtudes del siglo de oro, como de otras épocas florecientes de la 
historia de la espiritualidad, fue la estrecha amistad y mutuo influjo entre la mayoría 
de sus principales protagonistas. Si luego, en ocasiones, ha habido enfrentamientos 
de «escuelas», ha sido, desgraciadamente, olvidando ese respeto y cariño mutuo en- 
tre los fundadores y maestros. 
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celencias de los llamados «gustos espirituales»: las consolaciones que 
Dios puede enviar al alma recogida en El. Además, la oración de reco- 
gimiento tiene grados: al principio puede el alma ayudarse de imáge- 
nes y representaciones, pero, a medida que va adelantando en esta ora- 
ción, debe ir desprendiéndose de ellas. En el último grado se prescinde 
incluso de la consideración de la Humanidad de Jesucristo, pues el 
alma no debe ocuparse ya más que en la Divinidad. Santa Teresa y San 
Juan de la Cruz corregirán expresamente estas últimas ideas, y matiza- 
rán decisivamente el tema de los gustos y consolaciones. 


El segundo gran representante del recogimiento es Bernardino de 
Laredo (1482-1540). Médico de profesión, y luego hermano lego fran- 
ciscano, escribió la Subida del monte Sión por la vía contemplativa, li- 
bro al que añadió en su segunda edición un Tratado de las glorias de 
San José, decisivo en el crecimiento de la devoción al esposo de Santa 
María en la época moderna, y en una presentación más realista de su fi- 
gura, aspectos que la misma Santa Teresa contribuyó a popularizar. 


Respecto al tratamiento general de la vida espiritual, Laredo es me- 
nos metódico y teológico que Osuna, pero también muy rico. Distingue 
tres partes en el camino espiritual: la destrucción de los vicios y el cul- 
tivo de las virtudes mediante el conocimiento propio y la humildad; la 
contemplación de los misterios de la vida, muerte y resurrección de Je- 
sucristo; y la oración contemplativa, como culminación, entendida des- 
de el predominio del amor y el recogimiento. 


Otros dos franciscanos de este grupo merecen ser recordados: Ber- 
nabé de Palma (1469-1532) y su Camino del espíritu; y Alonso de 
Madrid (ca.1485-ca.1535) y el Arte de servir a Dios. 
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CAPÍTULO VII 


EL «SIGLO DE ORO» xi 
DE LA ESPIRITUALIDAD EN ESPANA 


Este capítulo está fundamentalmente lleno de nombres propios. 
Me parece difícil organizarlo de otra forma, si se quiere ser fiel a la re- 
alidad histórico-espiritual que estudiamos aquí. Sin embargo se cum- 
ple a su vez en este periodo, de forma acentuada, lo dicho en la intro- 
ducción: detrás de esos nombres propios está lo más importante de la 
espiritualidad más común en la iglesia universal de entonces y de 
tiempos posteriores. Tanto la vida espiritual práctica como la reflexión 
teológico-espiritual desde el siglo XVI hasta el XX deben muchísimo 
a San Ignacio, Santa Teresa, etc. 


Ante todo, he seleccionado y presentado con más detalle a los cin- 
co maestros espirituales que me parecen más importantes e influyen- 
tes, con un relativo orden cronológico: San Ignacio de Loyola, San 
Juan de Avila, Fray Luis de Granada, Santa Teresa de Jesús y San Juan 
de la Cruz. Mencionaré también un número significativo de otros san- 
tos, fundadores y escritores notables, aunque la lista se podría ampliar 
sensiblemente. Probablemente varios de este segundo grupo, si hubie- 
ran vivido en otra época y en otro contexto, ocuparían hoy un lugar 
más destacado en la historia; pero la proliferación de figuras de tanta 
categoría ha oscurecido parcialmente su importancia. 


1. SAN IGNACIO DE LOYOLA Y LA COMPAÑÍA DE JESÚS 


San Ignacio, los jesuitas y su influjo suponen uno de los momen- 
tos decisivos en la historia de la espiritualidad moderna, y quizá la ex- 
presión cumbre de las tendencias más prácticas y metódicas de la vida 
espiritual cristiana, dentro siempre de un hondo sentido del equilibrio. 


San Ignacio nació en Loyola (Guipúzcoa) en 1491. En 1506 entró 
al servicio de la corte castellana. El 20-V-1521 cayó gravemente heri- 
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do defendiendo Pamplona ante los navarros y franceses. Durante su 
convalecencia en Loyola experimentó una profunda conversión, movi- 
do por la lectura del Flos sanctorum de Jacobo de Vorágine y la Vida 
de Cristo de Ludolfo de Sajonia. Deseando peregrinar a Palestina, se 
detuvo sin embargo en Montserrat y Manresa (1522), donde preparó la 
primera redacción de los Ejercicios. Impedido de partir a Palestina, es- 
tudió en Barcelona, Alcalá de Henares, Salamanca y, sobre todo, en Pa- 
rís, donde obtuvo el grado de maestro en Artes. 


En París reunió a sus seis primeros compañeros (entre los que es- 
taban San Francisco Javier y el Beato Pedro Fabro), que realizaron sus 
votos el 15-VIII-1534, incluyendo el de ir a Palestina. Intentando reali- 
zar dicho viaje, desarrollaron una intensa labor de apostolado y obras 
de caridad por el norte de Italia, hasta que, reunidos en Roma, San lg- 
nacio decidió dar forma definitiva a aquel grupo, dando lugar así a la 
Compañía de Jesús, como orden de clérigos regulares. En 1541 fue 
elegido primer general de la orden, cuando ya había empezado la ex- 
pansión por Europa y partido los primeros misioneros. Hasta su muer- 
te, el 31-VII-1556, permaneció en Roma dirigiendo la orden y reali- 
zando un intensísimo apostolado en la ciudad santa. 


Por escrito y en la práctica, la obra cumbre de San Ignacio son los 
famosos Ejercicios espirituales, uno de los libros más influyentes de 
toda la historia de la espiritualidad, y una práctica cristiana que ha 
dado y sigue dando innumerables frutos de conversión y santidad en la 
Iglesia. 

En un principio se trataba de unas notas personales para la medita- 
ción, y para ayudar a la elección de estado o discernimiento de la pro- 
pia vocación a los primeros discípulos que se iban acercando a él. Por 
eso, el estilo es muy esquemático: son unos guiones, bien organizados 
y estructurados, pero con amplias posibilidades de utilización; tan sólo 
los criterios y consejos para su correcto uso y para hacer bien la ora- 
ción están elaborados en forma de discurso. Es decir, no es un libro 
propiamente para leer, sino para poner en práctica: para hacer oración 
y examen, sacar propósitos, etc. 


Al principio, los ejercicios se hacían individualmente: director y 
ejercitante mano a mano, en una intensa y eficaz tarea de dirección es- 
piritual; en 1539 empezaron a darse a grupos, pero todavía con la idea 
de unos ejercicios únicos e intensos una vez en la vida. Pronto la genial 
idea de San Ignacio mostró su eficacia y se fue comprendiendo la con- 
veniencia de una repetición anual, más breve, de esa práctica, que se 
fue extendiendo entre religiosos, sacerdotes y gentes de toda condición. 
Aparecieron así variantes en la forma de dirigirlos o vivirlos, pero pre- 
dominando siempre el espíritu y la inspiración original de San Ignacio. 
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La introducción a los ejercicios incluye una serie de normas y Cri- 
terios para hacerlos con provecho, según la diversidad de condiciones 
y situaciones. Se indica también claramente el fin de los ejercicios: pu- 
rificar el alma para discernir la propia vocación. En el prólogo, San Ig- 
nacio incluye una primera meditación sobre el fin supremo del hom- 
bre: la gloria de Dios («ad maiorem Dei gloriam» es quizá el lema 
ignaciano más clásico y popular); y propone el método a aplicar en 
cada meditación de los ejercicios, método que será también muy usado 
en la práctica habitual de la oración mental por muchos cristianos. La 
idea básica es sencilla: oración preparatoria, puntos de meditación, co- 
loquio, deseos y propósitos; aunque el autor va añadiendo diversos ma- 
tices y sugerencias para sacar provecho al método y darle también agl- 
lidad: no es algo rígido, sino muy amoldable al estado de cada alma y a 
la acción de la gracia. 


Al empezar a presentar los temas de meditación de la primera se- 
mana de los ejercicios, San Ignacio introduce otra de sus aportaciones 
más fructíferas: la práctica de los exámenes de conciencia general y 
particular. Siguen sus recomendaciones para una buena confesión ge- 
neral y la comunión sacramental; y el guión de las meditaciones sobre 
el pecado, la penitencia, el infierno, etc. La segunda semana incluye 
meditaciones sobre el reino de Cristo y los misterios de su nacimiento, 
infancia y vida pública; al final de esa semana, es el momento clave en 
el discernimiento de la voluntad de Dios y la decisión de entrega a Él. 
La tercera semana está completamente centrada en la pasión del Señor, 
con el rico ejemplo de virtudes que nos ofrece. En la cuarta llegamos a 
los misterios de la vida gloriosa del Salvador, buscando ya decidida- 
mente la contemplación y la plenitud del amor de caridad. 


Al final añadió algunos apéndices con enseñanzas generales sobre 
la oración y la meditación, 5 reglas para el discernimiento de espíritus, 
18 reglas para «sentir con la Iglesia», más unas consideraciones sobre 
los escrúpulos. 


Los ejercicios presentan, sin duda, la enseñanza más universal de 
San Ignacio; pero es importante glosar también los rasgos más caracte- 
rísticos de su orden, de enorme influjo en toda la espiritualidad cristia- 
na de estos últimos siglos. Fuente principal para ello son otros escritos 
suyos: las Constituciones y otros documentos de gobierno, los frag- 
mentos de su Diario espiritual y la llamada Autobiografía, más nume- 
rosas Cartas (se conservan unas siete mil, aunque de contenido muy 
variado, no siempre espiritual). 


Parte de la espiritualidad y el estilo jesuita es común, sin duda, a 
las otras Órdenes de clérigos regulares, pero con otros elementos muy 
característicos. Uno de los más importantes es el cuarto voto, de obe- 
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diencia al Papa, añadido a los tres tradicionales de la vida consagrada. 
Ese voto refleja el profundo sentido eclesial y «romano» de San Igna- 
cio y la Compañía de Jesús, la visión clara de su apostolado como un 
servicio directo a las necesidades universales de la Iglesia, y la firme 
decisión de absoluta disponibilidad para lo más necesario en cada mo- 
mento, según el criterio de la máxima autoridad. De esta forma, a lo 
largo de la historia, la Santa Sede ha podido contar particularmente con 
los jesuitas para numerosas iniciativas de todo tipo, algunas de ellas es- 
pecialmente delicadas. También por eso han sufrido con frecuencia en 
sus carnes buena parte de los ataques dirigidos contra el Papa o la Igle- 
sia, y otros avatares históricos muy dolorosos, pero de los que siempre 
han acabado saliendo reforzados, en la medida de esa fidelidad eclesial 
deseada por su santo fundador. 

Relacionado también con lo anterior está el fuerte sentido de la 
obediencia, así como de la organización y el orden internos caracterís- 
ticos de la Compañía de Jesús, como refleja su mismo nombre oficial, 
fruto de lo que podemos llamar «mentalidad militar» de San Ignacio, 
reflejada con frecuencia en su mismo lenguaje, como la famosa medi- 
tación de las «dos banderas». 

Todo ello se proyecta, además, en un despliegue apostólico muy 
variado: con un acento particular en la enseñanza, a través de colegios 
y universidades (que se multiplicaron pronto por todo el mundo), pero 
con gran dedicación también a las misiones (con frecuencia, en los lu- 
gares más difíciles), importantes labores sociales de todo tipo, rápida y 
eficaz adaptación a nuevos medios de evangelización cuando vaya 
avanzando la ciencia y la técnica en los siglos siguientes, etc. Su enor- 
me prestigio, justa y rápidamente adquirido, atrajo con frecuencia a las 
clases más altas de la sociedad, pero la imagen elitista que a veces se 
ha presentado de la Compañía de Jesús es falsa: basta una mirada a su 
también conocida labor en Paraguay o en todo el Extremo Oriente, 
para desbaratarla. 

Tras todas estas tareas se valora también mucho, en el espíritu de 
la Compañía, el valor del estudio y de la formación teológica y filosó- 
fica, lo que dará lugar a otra larga serie de prestigiosos maestros y pen- 
sadores cristianos, como en el caso de los dominicos o los francisca- 
nos. 

La espiritualidad jesuita tiende a acentuar los aspectos más ascétl- 
cos y voluntaristas de la vida cristiana, y es en ese terreno donde en- 
contramos sus más conocidas aportaciones a la doctrina espiritual. No 
faltaron incluso, casi desde los inicios, polémicas internas sobre cómo 
equilibrar mejor lo ascético y lo místico, lo activo y lo contemplativo 
en su vida espiritual, surgiendo así sugerentes y fructíferas ideas como 


204 


EL «SIGLO DE ORO» DE LA ESPIRITUALIDAD EN ESPAÑA 


la llama «vida mixta» o la conocida expresión «contemplativus in ac- 
tione» '. Como siempre, los santos y los mejores maestros de la orden 
supieron mantener el equilibrio en estas cuestiones, aunque en algunos 
otros casos aparecieran excesos. La amistad de Santa Teresa de Jesús, 
por ejemplo, con muchos jesuitas y su admiración hacia ellos es buena 
prueba de que los puntos comunes entre la corriente más mística y la 
más ascética del siglo de oro español son mucho mayores, más esen- 
ciales y más importantes que los matices diferenciadores, que además 
se enriquecen entre sí. 


El ascetismo jesuita, en efecto, está al servicio del afianzamiento 
de la intimidad con Dios y de la eficacia en el servicio a las almas, bus- 
cando la armonía entre estos elementos y, en particular, un método de 
oración que facilite su influjo vivificador en toda la actividad apostól- 
ca. La oración ignaciana busca una utilización eficaz y armónica de to- 
das las potencias humanas (sentidos, imaginación, entendimiento, vo- 
luntad) al servicio del diálogo de amor con Dios, que es siempre lo 
nuclear y decisivo. 


La difusión de la Compañía de Jesús fue muy rápida por toda Eu- 
ropa y en los países de misión, ya en el siglo XVI, a pesar de las con- 
tradicciones y dificultades iniciales que hubieron de sufrir en muchos 
lugares, compatibles con una gran popularidad en otros ambientes. En 
España fue donde más frutos consiguieron desde el principio: a la 
muerte de San Ignacio, por ejemplo, dos tercios de los miembros de la 
orden eran españoles; y el número de santos y figuras de renombre en- 
tre los jesuitas españoles de estas primeras generaciones es considera- 
ble. Mencionemos al menos a los más destacados. 


El primero no puede ser otro que San Francisco Javier (1506- 
1552): el patrono de las misiones y gran evangelizador del Oriente nos 
muestra, con su vida y sus encendidas Cartas y Catequesis, la impor- 
tancia que tuvo el apostolado misionero en la vida y expansión de la 
Iglesia, y en toda la espiritualidad de la época. Su relación personal con 
San Ignacio, por lo demás, es uno de los ejemplos más luminosos de la 
historia sobre cómo hacer un apostolado personal de amistad, de fide- 
lidad y de sintonía humana y sobrenatural entre dos almas. 


San Francisco de Borja (1510-1572), con una historia personal 
de conversión, entrega y apostolado muy sugestiva, fue el tercer suce- 


1. Aunque a veces se ha atribuido al propio San Ignacio, esta expresión es orl- 
ginal de Jerónimo Nadal (1507-1580; importante maestro jesuita de los primeros 
tiempos), aunque comentando y deseando reflejar con fidelidad la enseñanza del fun- 
dador. 
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sor de San Ignacio al frente de la Compañía. Gozó de gran prestigio e 
influjo personal, y es autor de una larga serie de valiosos escritos espl- 
rituales: Meditaciones y Tratados espirituales sobre temas variados, su 
Diario espiritual, etc. 


San Pedro Canisio (1521-1597), holandés de nacimiento, aunque 
bajo la autoridad de la corona española, es famoso por su labor cate- 
quética con la juventud y por su intenso y difícil apostolado en tierras 
dominadas ya por el protestantismo. 


Entrando en los primeros años del siglo siguiente, la lista continua: 
San Alfonso Rodríguez (1531-1617), que ingresó en la Compañía tras 
enviudar y desempeñó siempre el humilde cargo de portero de su con- 
vento, fue un alma hondamente mística, como reflejan sus escritos auto- 
biográficos, publicados tardíamente con el título de Obras espirituales. 


Su tocayo Alfonso Rodríguez (1538-1616) es uno de los escrito- 
res jesuitas más leídos e influyentes. En efecto, su Exercicio de perfec- 
ción y virtudes cristianas, excelente y minucioso compendio de toda la 
ascética clásica, ha sido prácticamente el manual de formación espiri- 
tual de muchos noviciados y seminarios durante siglos. 


Francisco Suárez (1548-1617), por su parte, es el principal teólo- 
go de la orden, de influjo decisivo en toda la escuela teológica jesuita 
posterior. En sus obras de contenido espiritual -Sobre la oración, So- 
bre el estado de perfección, Sobre la religión—, recoge la doctrina de 
los maestros anteriores y la estudia a la luz de la filosofía y de la teolo- 
gía. 

Diego Álvarez de Paz (1560-1620) es otro tratadista de la vida es- 
piritual sistemático y meticuloso, como muestra su tratado La vida es- 
piritual y su perfección. 

Luis de la Puente (1554-1624) es otro autor muy leído, gracias 
sobre todo a sus Meditaciones de los misterios de nuestra fe, completa 
colección muy utilizada también durante siglos para la meditación per- 
sonal de muchos cristianos. 


Finalizo con otro libro muy leído y meditado, y de los más valio- 
sos desde el punto de vista literario: la Historia de la sagrada pasión, 
de Luis de la Palma (1560-1641), piadosa y sugerente meditación so- 
bre todos y cada uno de los pasos de la pasión de Jesucristo. 


2. SAN JUAN DE ÁVILA 


San Juan de Ávila es otro de los grandes santos y maestros indis- 
cutibles de la época. Muy respetado, querido y consultado en aquel 
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tiempo, perdió algo de influjo en los siglos siguientes, pero lo ha recu- 
perado con creces en época reciente. 


Nació en Almodóvar del Campo en 1499. En 1513 inició sus estu- 
dios en Salamanca, que continuó luego en Alcalá, y en 1526 fue orde- 
nado sacerdote. Deseaba partir para América, pero el arzobispo de Se- 
villa le retuvo en Andalucía: inició entonces una amplísima labor 
sacerdotal itinerante que le valdrá el título de «Apóstol de Andalucía». 
En particular, reunió un grupo de sacerdotes a su alrededor con los que 
compartía una intensa vida de oración, estudio, pobreza y apostolado, 
pero sin fundar ninguna nueva orden, aunque sí fomentando vocacio- 
nes sacerdotales y religiosas, sobre todo para los jesuitas. 


Entre 1531 y 1533 fue procesado y encarcelado por la Inquisición, 
debido a injustas acusaciones sobre su predicación. Una vez libre pro- 
siguió su intensa labor, fundando diversos centros de estudio, como la 
universidad de Baeza. Su predicación y ejemplo fueron decisivos en la 
conversión, entre otros, de San Juan de Dios y San Francisco de Borja. 
En 1554, bastante enfermo, se retiró a Montilla, donde continuó escri- 
biendo y atendiendo a consultas que le llegaban de toda España. Allí 
murió el 10-V-15609. Es patrono del clero secular español. 


De su rica y variada producción escrita destaca sobre todo el Aud: 
filia: publicado, contra su voluntad, en 1556, con alteraciones, fue in- 
cluida en el tristemente famoso índice de 1559”; la edición definitiva y 
auténtica es póstuma (1574). Es un completo tratado de todas las prin- 
cipales cuestiones espirituales, dirigido originalmente a una joven dirl- 
gida suya (Sancha Carrillo) pero que, como en tantos otros casos, pron- 
to desveló su utilidad general. 


De gran valor es también el breve pero denso Tratado del Amor de 
Dios. Mención aparte merecen sus escritos sobre el sacerdocio, obras 
clave en la historia de la espiritualidad sacerdotal: sobre todo, su Trata- 
do sobre el sacerdocio, que tiene su origen en un esquema ordenado y 
amplio para organizar conferencias a los sacerdotes, con ocasión del sí- 
nodo de Córdoba de 1563. Por su parte, las Sugerencias para el Conci- 
lio de Trento y Recuerdos del Concilio de Trento, sobre la reforma con- 
ciliar, se centran mucho en lo relativo a la selección y educación de los 
candidatos al sacerdocio. 


2. Tristemente famoso porque, paradójicamente, incluye algunas de las mejores 
obras espirituales del siglo de oro, que, durante un tiempo, por un excesivo celo y 
prudencia frente a los peligros de algunas corrientes o ideas místicas, no fueron bien 
recibidas entre algunos teólogos de la Inquisición. 
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Las más de 300 Cartas conservadas, así como sus numerosos Ser- 
mones y pláticas tienen también una gran riqueza espiritual. Á todo 
esto hay que añadir las llamadas Reglas espirituales, Oraciones, Poe- 
sías, un Catecismo en verso, etc. 


La enseñanza espiritual de San Juan de Ávila abarca todos los te- 
mas tradicionales y los más característicos de la rica aportación de su 
época, tratados siempre con particular ponderación y equilibrio, con 
gran unción y buenas dotes pedagógicas. De hecho no resulta fácil en- 
cuadrarlo en ninguna corriente, salvo en una propia que incluiría, en 
todo caso, a Fray Luis de Granada, gran admirador suyo y que alcanzó 
la altura del maestro. En el tratamiento de muchos temas se acerca a la 
línea más metódica, pero en otros nos recuerda más a los recogidos, 
por ejemplo; ante todo, enseña con la autoridad y el convencimiento de 
quien conoce bien el terreno que pisa por propia experiencia y como 
fruto de su abundante y honda labor de dirección espiritual. 


La doctrina espiritual de San Juan de Ávila se apoya en una pro- 
funda comprensión de la condición del cristiano como hijo de Dios y 
de la santidad como identificación con Jesucristo. Son muy luminosas 
sus consideraciones sobre la vocación en cuanto llamada gratuita divi- 
na, sobre su discernimiento y cómo perseverar en ella. 


En su enseñanza sobre la oración, San Juan de Ávila nos la presen- 
ta como un diálogo interno y amoroso con Dios. Propone modos senci- 
llos de oración, buscando que sean asequibles a todos, e insiste en su 
importancia y necesidad, recalcando que, por encima de los métodos, 
está la fidelidad al Señor. Se detiene a explicar las distintas formas de 
oración: vocal y mental, afectiva y contemplativa, y en el ejercicio de 
la presencia de Dios. Uno de los campos principales de meditación que 
propone es la pasión de Cristo, mostrando su propio amor a la Huma- 
nidad del Señor y su capacidad para adentrarse de forma viva en el 
misterio de nuestra salvación. Da gran valor también a la piedad euca- 
rística. 

San Juan de Ávila subraya mucho el amor de Jesucristo al Padre y 
a cada uno de nosotros, manifestado sobre todo a través de su sacrificio 
en la Cruz, renovado en la Eucaristía; e insiste en el contraste entre ese 
amor divino y nuestras faltas. Por eso, para avanzar en el camino ascé- 
tico, es tan necesario el conocimiento de sí mismo, que conduce a la 
humildad. Da particular valor a la lucha contra el pecado, las tentacio- 
nes y los peligros internos y externos con que el alma se puede encon- 
trar. Subraya la importancia para esa lucha, junto a la oración y el reco- 
gimiento, del examen de conciencia, las buenas lecturas, la ayuda de la 
dirección espiritual, el recurso a la Virgen, etc. El encuentro personal 
con la Cruz de Cristo, en el sufrimiento y el dolor, y un hondo sentido 
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de la penitencia son otros temas ampliamente desarrollados por el 
Maestro Avila. 


Son muy sugerentes, vivas y prácticas sus reflexiones sobre los 
novísimos, y su forma de presentar diversas virtudes: además de la hu- 
mildad, las tres teologales, el desprendimiento, la misericordia y el 
agradecimiento, etc. 


Conviene destacar también su rica y variada enseñanza sobre la di- 
rección espiritual, que él ejerció con tanto fruto. Su forma de sintetizar 
las características principales del buen director de almas será muy re- 
petida: «persona letrada y experimentada en las cosas de Dios»?. Su 
enseñanza abarca tanto consejos para el director como para el dirigido, 
sobre el contenido de la dirección, etc. 


Tampoco olvida las cuestiones más típicamente místicas, aunque 
lejos del desarrollo que harán de ellas Santa Teresa y San Juan de la 
Cruz. Para San Juan de Avila, la oración contemplativa es un don de 
Dios que va más allá de los esfuerzos humanos y de los métodos de 
oración. Sobre los fenómenos extraordinarios aclara: «que estas cosas 
no se dan por merecimientos ni por ser uno más fuerte, antes algunas 
veces por ser más flojo; y como no hacen a uno más santo, no se dan 
siempre a los más santos»*; y da valiosas reglas de discernimiento so- 
bre su origen. 


En el capítulo particular de la espiritualidad sacerdotal, San Juan 
de Ávila ha sido un punto de referencia imprescindible hasta nuestros 
días. De entrada, hay que destacar su propio ejemplo personal, anotan- 
do que es prácticamente el único maestro espiritual de la época sacer- 
dote secular, no religioso. Además, se ocupó personal e intensamente 
de la formación y dirección de otros sacerdotes y candidatos al sacer- 
docio, y escribió expresamente sobre el tema, como hemos visto. Lógi- 
camente, no encontraremos en él un grado de sistematización de la es- 


piritualidad sacerdotal como el que es habitual hoy en día, pero sí 


muchas ideas clave que siguen en vigor. 


La fundamentación teológica principal es cristológica: Jesucristo 
es el sacerdote principal y la fuente de nuestro sacerdocio. La vida del 
sacerdote debe centrarse, pues, en una identificación con los senti- 
mientos y la vida de Cristo Sacerdote. Más en concreto, San Juan de 
Avila destaca la imitación de la actitud sacrificial del Sumo Sacerdote: 
siguiendo sus huellas el sacerdote debe, ante todo, inmolarse a sí mis- 
mo en su propia vida, cara a Dios y cara a las almas. 


3. SAN JUAN DE ÁVILA, Audi filia, 55. 
4. SAN JUAN DE ÁVILA, Carta n. 158. 
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Complementariamente, presenta la vida sacerdotal como una mira- 
da con doble dirección: a Dios y a los hombres. La primera nos plantea 
la gran responsabilidad del sacerdote ante el Señor, y leva a subrayar, 
en concreto, la importancia de la oración en su vida y ministerio. La 
segunda añade la responsabilidad ante los fieles, y apoya toda la tarea 
apostólica y pastoral. 


Para San Juan de Ávila, es en el poder de consagrar donde reside 
la mayor grandeza del sacerdocio; y de ahí deriva la centralidad de la 
Eucaristía en la espiritualidad sacerdotal. Llega a decir que el dolor del 
Señor cuando un sacerdote celebra indignamente la Misa es mayor que 
el de la misma pasión, por la especialísima confianza que Jesús ha 
puesto en su ministro. Es muy sugerente también la comparación que 
realiza entre las palabras de María Santísima en el momento de la En- 
carnación del Verbo y las del sacerdote en el momento de la Consagra- 
ción. E 

Subraya también la importancia de la predicación, que debe estar 
bien centrada en Cristo y poseer una buena base doctrinal. Insiste en 
la humildad y el desprendimiento del presbítero ante cargos, puestos 
importantes y prebendas; así como en la importancia de la obediencia 
a la jerarquía y el «sentir con la Iglesla». Realza el particular valor del 
sacrificio y la penitencia para el sacerdote, con un acento puesto en la 
paciencia ante las persecuciones y contradicciones (hay mucho de au- 
tobiográfico aquí)... Y, una vez más, recalca la importancia de la di- 
rección espiritual para el bien del alma del propio pastor. 


En definitiva, en el ambiente reformista propio de la época, y que 
alcanzó su punto álgido en Trento, concilio al que llegaron con fruto 
muchas ideas de San Juan de Ávila, nuestro santo insistió en que la 
santidad sacerdotal era el principio y el fundamento de la renovación 
de la Iglesia, y su aportación personal y doctrinal fue decisiva en esa 
dirección. 

También encontramos, en los escritos de San Juan de Ávila, abun- 
dante doctrina sobre la virginidad y el matrimonio, sobre el trabajo y 
otros aspectos de la vida en el mundo (anticipando algunas ideas de 
San Francisco de Sales), sobre los religiosos, etc. 


3. FRAY LUIS DE GRANADA 
Discípulo y amigo de San Juan de Ávila, dominico, excelente pre- 


dicador y prolífico escritor, Fray Luis de Granada poseyó, además, 
una de las mejores plumas del siglo de oro, comparada en ocasiones 
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por los especialistas con la del mismo Cervantes por la agilidad, preci- 
sión y elegancia, sin afectación, de su lenguaje. 

Luis de Sarria, conocido por su ciudad natal, Granada, nació en 
1504. Huérfano de padre desde los cinco años, vivió una infancia paupé- 
rrima, pero, actuando como paje de algunos niños nobles, aprovechó su 
preclara inteligencia para ir adquiriendo una buena educación. En 1524 
ingresó en la orden de predicadores. Realizó los estudios superiores en 
Valladolid, y luego marchó a Sevilla, deseando embarcarse para Amér.- 
ca como tantos otros de sus contemporáneos, pero sus superiores le en- 
viaron a Córdoba, donde empezó ya a destacar como predicador y escrl- 
tor. Tuvo diversos cargos y tareas en la orden, incluido el de provincial 
de Portugal, en cuya corte adquirió particular prestigio e influjo, sin de- 
jar nunca de dedicarse con intensidad a la predicación, la dirección de 
almas y la escritura. Murió ya anciano en Lisboa, el 31-X0-1588. 


Varios libros merecen ser destacados en su amplísima producción 
escrita, que incluye además varias versiones sucesivas de casi todas sus 
obras principales. 

El Libro de la oración y meditación es uno de los tratados más clá- 
sicos y leídos sobre tema tan central en la espiritualidad cristiana. En 
su primera parte incluye consideraciones prácticas generales sobre la 
oración, su utilidad y sus partes; y una colección de meditaciones, d1vi- 
didas en distintas escenas, distribuidas en dos series semanales: para la 
mañana (Eucaristía, pasión, muerte y resurrección del Señor) y la tarde 
(conocimiento de sí mismo, novísimos, beneficios divinos). Entre ellas 
encontramos algunas de las páginas más brillantes de la literatura mís- 
tica en lengua castellana, tanto en la forma como en el fondo, como es 
el caso de la meditación titulada «Del llanto de nuestra Señora». La se- 
gunda parte del libro va más allá de su tema central, incluyendo todo 
tipo de consejos prácticos sobre la piedad y la devoción. En la tercera, 
añadida con posterioridad, vuelve a incluir recomendaciones sobre la 
oración, junto al ayuno y la limosna. 


La Introducción al símbolo de la fe es su libro más extenso y el 
más alabado por los expertos en literatura, sobre todo su primera parte: 
un detenido repaso contemplativo de las maravillas de la creación, que 
conduce a la alabanza, el agradecimiento y la contemplación de su 
Creador. Las otras tres partes de la obra fundamentan sólidamente la fe 
en Jesucristo y en la Iglesia, con un sugerente desarrollo a medio cami- 
no entre la teología fundamental y la espiritual. 

La Guía de pecadores, por su parte, es un rico tratado de ascética 
cristiana, con particular atención a las virtudes, y nuevas consideracio- 
nes sobre los beneficios de Dios, los novísimos, el pecado y la peniten- 
cia, etc. 
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Otros tratados suyos, que completan muchos de estos temas, son: 
Memorial de la vida cristiana, Adiciones al Memorial, La vida de 
Cristo, Manual de oraciones y ejercicios espirituales, etc. Escribió ade- 
más varias biografías, entre otros del propio San Juan de Avila. Hizo 
una de las versiones castellanas más clásicas de la Imitación de Cristo, 
y tradujo también la Escala espiritual de San Juan Clímaco. No faltan 
un número abundante de Cartas y Sermones (en este caso, en latín); y 
un interesante tratado de Retórica eclesiástica, donde se muestra buen 
conocedor de los clásicos antiguos en esta materia, al mismo tiempo 
que subraya la importancia, en el predicador eclesiástico, de vivir y 
sentir lo que se predica por encima de las dotes técnicas oratorias. 


Como buen dominico, se aprecia en Fray Luis de Granada una só- 
lida base teológica y dotes para la sistematización de la enseñanza; 
pero, a diferencia de otros teólogos de la época compañeros de rel¡- 
ción, su interés está expresamente dirigido a las cuestiones espirituales 
más vivas y prácticas, con el deseo de ayudar al mayor número de gen- 
te posible. Esa combinación se traduce en un sugerente y eficaz equili- 
brio entre piedad y doctrina. Su notable inteligencia, erudición y cultu- 
ra están puestas al servicio de la edificación de las almas. 


Su pericia como escritor contribuye a la consecución de ese obje- 
tivo. Su estilo literario, en efecto, destaca por su claridad, fluidez y 
frescura; sin complicaciones, barroquismos ni excesos. Fray Luis pare- 
ce encontrar siempre, con sorprendente facilidad, la palabra justa, la 
construcción gramatical apropiada, el ritmo más adecuado... Su men- 
saje penetra así con naturalidad en la mente y el corazón del lector y, 
en el caso particular de sus meditaciones, le introduce de forma viva y 
eficaz en las escenas y consideraciones, y le involucra con habilidad en 
los propósitos y resoluciones. Sus descripciones y contemplaciones 
son, en efecto, particularmente vivas y realistas; y su forma de cuestio- 
nar y remover las conciencias, penetrante y eficaz. 


Quizá aporta menos en cuanto a los contenidos, en los que se apre- 
cia sobre todo la dependencia de San Juan de Ávila, pero esas grandes 
dotes formales han ayudado mucho a difundir la riqueza de la doctrina 
espiritual clásica y continúan haciéndolo. 


Si hay que destacar algo en la variedad de temas que desarrolla, 
debemos fijarnos sin duda en su enseñanza sobre la oración, el camino 
principal hacia la santidad para Fray Luis. En efecto, si la esencia de la 
perfección consiste formalmente en la caridad, la oración no es otra 
cosa que el lenguaje del amor. 


Como esquema de desarrollo habitual de los tiempos dedicados a 
la meditación, propone el siguiente: una preparación previa (recormien- 
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da empezarla la noche anterior); la ayuda de la lectura (sobre todo de 
pasajes del evangelio); la meditación propiamente dicha, en la que dis- 
tingue tres actos principales: consideración, aplicación y resolución (en 
las meditaciones concretas que él mismo desarrolla se distinguen muy 
bien estos elementos); y como conclusión, actos de acción de gracias, 
ofrecimiento y petición. 


En la meditación propiamente dicha, Fray Luis distingue dos tipos: 
imaginativa e intelectual, según predomine una u otra función en el pro- 
ceso. En las diversas series de temas propuestos para la oración, distri- 
buidas por sus Obras, el primer tipo corresponde a la consideración de los 
misterios de la vida del Señor, en los que, efectivamente, Fray Luis pro- 
cura ayudar a «imaginar» con particúlar viveza las escenas; el segundo, 
en cambio, corresponde más a aspectos menos «imaginables» y más 
doctrinales: atributos divinos, beneficios de Dios, novísimos, etc. 


Entre la multitud de avisos y consejos que da para el aprovecha- 
miento y progreso en la práctica de la oración podemos destacar algu- 
nos: el método y la materia seguidos en la meditación son una ayuda y 
orientación, que no deben coartar la libertad del alma para seguir otros 
caminos provechosos que van apareciendo en la conversación con el 
Señor; no dar excesiva importancia a la especulación, sino encauzarla 
siempre hacia los afectos; pero tampoco se deben forzar artificialmen- 
te las mociones de la voluntad: sobre esto, con gran sentido común, 
dice Fray Luis que no sólo pierde así la oración su eficacia sobrenatu- 
ral, sino que puede ser perjudicial para la salud. 


Destaca la importancia de la constancia y perseverancia en la ora- 
ción, también cuando aparecen la sequedad y la falta de gusto en ella. 
Finalmente, como tantos otros buenos maestros de la materia, insiste 
en que el fruto de la oración no está en el gusto o placer que se pueda 
sentir en ella, sino en las obras consiguientes, movidas por la gracia 
que Dios acrecienta en el alma conforme avanza en ese camino de ora- 
ción. 

Aunque no me puedo detener en todo ello, es también rica, bien 
fundamentada y práctica toda su enseñanza sobre los sacramentos, el 
pecado y la gracia, las principales virtudes cristianas, los diversos esta- 
dos de vida, etc. 


Como en el caso de San Juan de Ávila, la enseñanza espiritual de 
Fray Luis de Granada tiene una proyección muy universal, y muchas 
de sus ideas y aplicaciones serán utilizadas por San Francisco de Sales 
y los que, siguiendo su estela, se preocuparán cada vez más, en los s1- 
glos siguientes, por facilitar los caminos interiores al mayor número 
posible de cristianos corrientes. 
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4. SANTA TERESA DE JESÚS 


Muchas cosas hacen que Santa Teresa de Jesús sea alguien muy 
especial en la historia de la espiritualidad: su atractiva personalidad hu- 
mana y sobrenatural; la reforma y el impulso dados a la orden carmeli- 
ta, que tantos frutos ha dado en la vida y la enseñanza espiritual hasta 
nuestros días; su enseñanza escrita, con su estilo tan característico, su 
profundidad y sus dotes expresivas; ser la primera mujer doctora de la 
Iglesia; la santa española más popular y universal; etc. En definitiva, 
Santa Teresa es una de las fuentes más inagotables del inagotable ma- 
nantial de la mística cristiana, de la que sólo podemos gustar unas go- 
tas en la breve presentación de estas páginas. 


Nació en Ávila, el 28-111-1515, quinta de doce hermanos. Piadosa 
y emprendedora desde niña, a los doce años la muerte de su madre (su 
padre ya había enviudado una vez) provocó en ella un primer impor- 
tante impulso espiritual, al que siguió, sin embargo, una crisis de ado- 
lescencia. Ingresada en un colegio de agustinas, despertó su vocación 
religiosa, que se concretó con su entrada en el Carmelo de la Encarna- 
ción (1535). Inició con ilusión la vida religiosa, pero pronto enfermó 
gravemente (1538-1539), llegando a un coma profundo de varios días 
que le dejó paralítica durante largo tiempo y con una salud muy débil 
el resto de su vida. 


En ese tiempo, con la ayuda del Tercer abecedario de Osuna, em- 
pezó a avanzar en su vida de oración; pero conforme recuperó la salud, 
entró en una larga y profunda crisis interior, a pesar de mantener una 
digna actitud externa. Empezó a reaccionar impresionada por la muer- 
te santa de su padre (1543), pero su conversión no culminó hasta 15534, 
removida por la vista de una imagen de Cristo «muy llagado» y la lec- 
tura de las Confesiones de San Agustín. Á partir de ahí reemprendió su 
ascenso interior en el camino de la oración de forma imparable, unido 
pronto a diversas experiencias extraordinarias, hasta culminar en 1572 
en el «matrimonio espiritual»: un estado de armoniosa unión entre ac- 
ción y contemplación, vivido ya hasta el final de su vida. 


Entretanto fue desplegando una intensa actividad fundadora, in1- 
ciada en 1562 con el convento de San José de Ávila, y continuada a 
partir de 1567 con sus viajes fundadores por toda España (hasta cator- 
ce fundaciones realizadas personalmente, y otras muchas con su alien- 
to y dirección), sólo interrumpidos unos años al ser nombrada priora de 
su antiguo convento de la Encarnación (1571), y circunstancialmente, 
por las frecuentes persecuciones y contradicciones que debió afrontar. 
Murió en Alba de Tormes, el 4-X-1582, poco después de su última fun- 
dación en Burgos. 
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Pocos maestros de la espiritualidad son tan autobiográficos como 
Santa Teresa de Jesús, en el fondo y en la forma. Por eso resulta impo- 
sible diferenciar, en ella, vida, obras y enseñanza, aunque sigamos uti- 
lizando ese esquema clásico para organizar su presentación. 


Precisamente su obra más conocida leva por título El libro de la 
Vida, autobiografía que abarca hasta la fundación de San José de Ávi- 
la, y que combina la narración de su vida exterior con sus experiencias 
interiores, incluidas visiones extraordinarias, y un largo tratado sobre 
la oración (capítulos 11 al 22), primera exposición doctrinal de conjun- 
to de los temas más típicamente teresianos. 


Cronológicamente, su segunda gran obra es el Camino de perfec- 
ción, concebido para conducir a sus primeras monjas por los principa- 
les pasos de la vida interior y las virtudes, siempre apoyada en su pro- 
pia experiencia; libro en el que continúa perfilando, en particular, su 
rica enseñanza sobre la oración. 


Las Moradas o Castillo Interior (escrito ya en el estado más alto 
de su propia experiencia interior, en 1577) constituye, sin duda, la 
cumbre de la literatura mística cristiana junto al Cántico de San Juan 
de la Cruz. Siguiendo la sugerente imagen y estructura del alma como 
castillo de muchas moradas (siete sucesivos grupos de ellas), en cuyo 
centro habita Dios y hacia el que la misma alma se va recogiendo, la 
doctora mística repasa todo el itinerario de la vida espiritual, desde el 
alejamiento del pecado y el vicio hasta la culminación de la unión mís- 
tica con Dios en el matrimonio espiritual, deteniéndose sobre todo en 
la parte más profunda y elevada de ese itinerario. 


Las Fundaciones, por su parte, es una continuación de la vida en 
sus aspectos externos, desde la fundación de Medina del Campo a la de 
Burgos; aunque no faltan referencias personales más íntimas, enseñan- 
zas sobre la oración, etc. 


Junto a esta cuatrilogía mayor, encontramos las Relaciones O 
Cuentas de conciencia: colección de 67 textos breves de distintas épo- 
cas, todos de carácter personal e íntimo; los Conceptos del amor de 
Dios: serie de meditaciones sobre el Cantar de los Cantares; las Excla- 
maciones del alma a Dios: colección de 17 oraciones de fechas diver- 
sas; las Poesías, entre las que destacan el grupo de «glosas a lo divi- 
no»; dos obras de carácter más jurídico: las Constituciones y el Modo 
de visitar los conventos; las 457 Cartas conservadas (consta que escri- 
bió muchísimas más), y algunos otros escritos breves y fragmentos. 


El particular vigor y autenticidad que transmiten todos estos escri- 
tos es una de las características de su enseñanza, que refleja muy bien 
su personalidad rica y polifacética. Su peculiar, entretenido y atractivo 
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estilo es consecuencia de la naturalidad y sencillez con que se expresa. 
Todas sus obras reflejan su carácter vivo y extrovertido, su don de gen- 
tes, su gracia, alegría y optimismo, su ingenio y chispa natural, su sen- 
sibilidad femenina y su gran reciedumbre, etc. 

Junto a esto, destaca en Santa Teresa, como ocurre en San Juan de 
la Cruz, su capacidad para captar hasta las más sutiles y complejas ex- 
periencias del alma humana, para analizarlas a la luz de la fe, y para 
expresarlas certeramente por escrito. Es la combinación de esos tres ni- 
veles teológico-místicos lo que ha llevado a los dos maestros carmeli- 
tas a la cumbre de la ciencia espiritual. 


Santa Teresa no es una autora sistemática y metódica, ni filósofa ni 
teóloga de profesión, pero tiene muy claros sus objetivos y cómo orga- 
nizarlos y expresarlos, y alcanza, al analizar cuestiones complejas, una 
hondura y claridad difícilmente igualable. 


El proceso interior, para ella, es sobre todo un camino de progresi- 
va intimidad de amor con Dios. La oración, en su sentido más profun- 
do y abarcante a la vez, se constituye así en el punto de referencia con- 
tinuo de su exposición, aunque en torno a ella surjan todos los temas 
importantes de la espiritualidad cristiana. 


En consecuencia, la lucha ascética es vista por Santa Teresa no 
tanto como el esfuerzo destinado a alejarse del pecado y poner orden 
en las pasiones (aunque habla de todo esto), sino como el empeño de- 
cidido por amar y tratar cada vez con mayor intimidad a Dios: es una 
ascesis de amor y amistad. En ese proceso resulta clave el papel de la 
humildad, cuya naturaleza sintetizó en un pasaje particularmente lum- 
noso y justamente famoso: 


«Una vez estaba yo considerando por qué razón era nuestro Señor 
tan amigo de esta virtud de la humildad, y púsoseme delante —a mi pa- 
recer sin considerarlo, sino de presto— esto: que es porque Dios es 
suma Verdad, y la humildad es andar en verdad, que lo es muy grande 
no tener cosa buena de nosotros, sino la miseria y ser nada; y quien 
esto no entiende, anda en mentira. A quien más lo entienda agrada más 
a la suma Verdad, porque anda en ella. Plega a Dios, hermanas, nos 
haga merced de no salir jamás de este propio conocimiento, amén»?. 


Santa Teresa concede también una gran importancia a la dirección 
espiritual en el camino del alma hacia Dios; dirección llevada, diga- 
mos, «oficialmente» por los sacerdotes (a los que pide santidad y «le- 
tras», pero acentuando más lo segundo), pero que, en la práctica, ella 
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llevaba también magistralmente con sus religiosas, e inculcaba en las 
que iban sucediéndole en cargos de gobierno. En gran medida, sus 
obras responden a esa intención de dirección de almas. 


Pero donde la gran doctora mística alcanza las más altas cotas de 
maestría es en su forma de presentar, describir y analizar la progresiva 
relación de amor e intimidad entre el alma y Dios. Es muy conocida su 
«definición» de oración: «tratar de amistad, estando muchas veces tra- 
tando a solas con quien sabemos nos ama»?; que no se aplica sólo a la 
oración mental, sino también a la vocal, primer paso en ese itinerario 
de amor, en la que ya Santa Teresa invita a ahondar, y sobre la que afir- 
ma claramente que puede llegar también a ser oración contemplativa. 


En sus detenidas, sugerentes y prácticas reflexiones sobre la ora- 
ción, siempre apoyadas en su propia experiencia interior, Santa Teresa 
insiste, sobre todo, en la importancia del amor frente al «cansancio del 
entendimiento», y propone un progresivo enriquecimiento de esa inti- 
midad con Dios, fundamentado en dos actitudes complementarias: sim- 
plificación del discurso y búsqueda del recogimiento. Ese es el camino 
que conduce al primer estadio de rasgos ya contemplativos y místicos, 
que ella designa como «oración de quietud», poniendo el acento, efecti- 
vamente, en la paz y reposo de las potencias del alma, que van encon- 
trando ya su centro en Dios, guiadas por la voluntad, por el amor. 


La quietud da paso a los tres grados plenamente místicos: unión, 
desposorio espiritual y matrimonio espiritual. Aquí estamos ante algo 
completamente «sobrenatural», según su forma de hablar: es decir, es 
siempre don de Dios, maravilloso y gozoso, al que el alma se puede 
disponer, pero no alcanzar ni merecer por sus propias fuerzas; algo que 
aparece de forma sorpresiva, inesperada, gratuita, y que esconde teso- 
ros cada vez más maravillosos e inefables; pero sin que falte la cruz 
purificadora, dando lugar a esas paradojas características de la mística: 
heridas que llagan y regalan a la vez, luces que iluminan y ciegan, etc. 


La inefabilidad es una de las características principales de toda esa 
experiencia. Santa Teresa insiste una y otra vez en ello, porque está en 
juego la grandeza del don y del misterio: si fuera inteligible y expresa- 
ble ya no sería tan maravilloso; pero, al mismo tiempo, no cesa de bus- 
car caminos para dar algo de luz sobre lo que intuye, y va surgiendo 
ese riquísimo recurso a la alegoría, la imagen, la comparación, del que 
es maestra indiscutible: el riego del jardín, el castillo y sus moradas, el 
gusano y la mariposa de seda... También se encuadra aquí el recurso a 


6. SANTA TERESA DE JESÚS, Vida, 8, 5. 
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la poesía, que tiene esa virtud de «decir sin decir», tan adecuada para 
expresar el «no entender entendiendo» de la mística. En el terreno poé- 
tico le supera San Juan de la Cruz, quien, en cambio, se siente menos a 
gusto en la prosa simbólica (la complementariedad entre los dos es no- 
table también en esto). 

En definitiva, resulta imposible sintetizar en unos párrafos la ri- 
queza teológico-espiritual que encierra la doctrina mística de Santa Te- 
resa. Me permito tan sólo reproducir, como ejemplo, uno de los pasajes 
más significativos y más profundos, casi inagotable en sí mismo, como 
inagotable es el misterio al que ella quiere dar algo de luz: 


«Quiere ya nuestro buen Dios quitarla las escamas de los OJOS, y 
que vea y entienda algo de la merced que le hace, aunque es por una 
manera extraña; y metida en aquella morada, por visión intelectual, por 
cierta manera de representación de la verdad, se le muestra la Santísi- 
ma Trinidad, todas tres Personas, con una inflamación que primero vie- 
ne a su espíritu a manera de una nube de grandísima claridad, y estas 
Personas distintas, y por una noticia admirable que se da al alma, en- 
tiende con grandísima verdad ser todas tres Personas una sustancia y 
un poder y un saber y un solo Dios; de manera que lo que tenemos por 
fe, allí lo entiende el alma, podemos decir, por vista, aunque no es vis- 
ta con los ojos del cuerpo ni del alma, porque no es visión imaginaria. 


» Aquí se le comunican todas tres Personas, y la hablan, y la dan a 
entender aquellas palabras que dice el Evangelio que dijo el Señor: que 
vendría Él y el Padre y el Espíritu Santo a morar con el alma que le 
ama y guarda sus mandamientos. ¡Oh, válgame Dios! ¡Cuán diferente 
cosa es oír estas palabras y creerlas, a entender por esta manera cuán 
verdaderas son! Y cada día se espanta más esta alma, porque nunca 
más le parece se fueron de con ella, sino que notoriamente ve, de la 
manera que queda dicho, que están en lo interior de su alma, en lo muy 
muy interior; en una cosa muy honda, que no sabe decir cómo es, por- 
que no tiene letras, siente en sí esta divina compañía» ”. 


Ante textos como éste corremos el peligro (de hecho, muchos se 
han dejado engañar por él) de pensar que estamos ante algo raro, ex- 
traordinario y ajeno a la mayoría de los cristianos. Es verdad que ocu- 
rrieron muchos hechos extraordinarios en la vida de Santa Teresa, que 
ella describe y analiza; pero se esfuerza también en dejar claro lo que 
es común y esencial a la santidad cristiana, más allá de esos fenómenos 
especiales, e insiste en que Dios no dejará de llevar a las mayores altu- 


7. SANTA TERESA DE Jesús, Moradas VU, 1, 6-7. 
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ras de la contemplación, aunque sea por caminos diversos, a todo el 
que no ponga obstáculos a su gracia. 


En particular, muestra con clarividencia cómo, justamente en esas 
máximas alturas místicas, es cuando se alcanza una mayor armonía y 
naturalidad en todo: Marta y María (acción y contemplación) van jun- 
tas, se dominan mejor todas las pasiones y tendencias, crece eficazmen- 
te el deseo de servir y vivir sólo por Dios y por los demás, con un pro- 
fundo olvido de sí, desaparece lo extraordinario, si lo ha habido, etc.*. 


En definitiva, Santa Teresa, en su propia experiencia y en su en- 
señanza, es lo más lejano que existe a una supuesta alma que vive en 
casi continuo éxtasis, alejada y desentendida del común de los morta- 
les: entre otras cosas, porque ésa no es la verdadera mística cristiana. 
Al contrario, una más de sus grandes virtudes es su realismo y su 
sentido común, perfectamente complementarios y equilibrados con 
las experiencias más sublimes y profundas, porque en su origen, Dios 
mismo, las cosas son realmente así. 


5. SAN JUAN DE LA CRUZ 


Como ya he adelantado, la figura de San Juan de la Cruz se com- 
plementa maravillosamente con la de Santa Teresa en muchos aspec- 
tos, reforzándose así mutuamente y alcanzándose ese binomio vital y 
doctrinal tan decisivo en la historia de la espiritualidad cristiana, y par- 
ticularmente de la mística. Esa complementariedad se dio ya en sus 
respectivas vidas, desde su primer y decisivo encuentro; se refleja en 
sus ricas pero diversas personalidades; continúa en su estilo literario; y 
culmina en el desarrollo y presentación de su magisterio espiritual. Por 
eso, si el estudio de cada uno de ellos es siempre enriquecedor, dejarse 
conducir por los dos a la vez no sólo suma, sino que multiplica nota- 
blemente su eficacia, tanto espiritual y vital como teológica. 


San Juan de la Cruz nació en Fontiveros (Ávila) en 1542. Era el 
último de tres hermanos, y quedó huérfano de padre muy pronto, vi- 
viendo en una situación de gran penuria. Trasladada la familia a Medi- 
na del Campo, estudió en el colegio de los jesuitas de esa ciudad. En 
1563 ingresó en los carmelitas de Medina con el nombre de Juan de 
Santo Matía. Entre 1564 y 1568 estudió filosofía y teología en Sala- 
manca. En ese mismo 1568, apenas ordenado sacerdote, tuvo lugar el 


8. Cfr. SANTA TERESA DE JESÚS, Moradas VI, cap. 2-4. 
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decisivo encuentro con Santa Teresa, llegada a Medina en su primer 
viaje fundacional. La intención de la santa de extender su reforma a los 
varones y las inquietudes interiores del joven carmelita se unieron para 
dar lugar al primer convento de «descalzos» en Duruelo (Avila), con 
un cambio significativo de nombre: Juan de la Cruz. 


La reforma se extendió con rapidez también entre los varones. San 
Juan desempeñó diversos cargos de gobierno y formación, hasta que 
Santa Teresa lo llevó consigo a la Encarnación de Avila como director 
espiritual (1571). Allí permaneció hasta el lamentable pero providen- 
cial apresamiento, en 1577, por los «calzados»: los nueve meses de en- 
cierro, vejaciones y humillaciones que sufrió en Toledo supusieron un 
profundo y decisivo proceso de purificación y enamoramiento de su 
alma, y la espoleta que disparó toda su capacidad poética y teológica, 
reflejada enseguida en sus escritos. 


Después de su huida de Toledo (auténticamente «de película»), 
pasó largo tiempo en Andalucía, en una intensa tarea de gobierno, di- 
rección de almas y magisterio escrito. En 1586 fue nombrado conseje- 
ro general de los descalzos, instalándose en Segovia. Pero, en 1591, 
nuevos problemas e incomprensiones, esta vez en el seno de la propia 
reforma, le llevaron a dejar todos sus cargos en la orden y a retirarse, 
ya enfermo, al convento de Úbeda, donde murió el 14 de diciembre de 
ese mismo año; dos años después sus restos fueron trasladados a Sego- 
via. Fue nombrado doctor de la Iglesia en 1925. 


Para acceder a la producción escrita de San Juan de la Cruz con- 
viene empezar por su poesía, de la que depende directamente la prosa. 
El doctor místico es un verdadero artista, un alma dotada de una parti- 
cular sensibilidad que se expresa, sobre todo, en su magistral empleo 
del verso, puesto totalmente al servicio de su intensa experiencia de 
amor de Dios, y con el que alcanza una de las cumbres más universal- 
mente reconocidas de la composición poética castellana. 


Son tres los poemas principales que él mismo comentó después en 
prosa: Cántico espiritual, Noche oscura del alma y Llama de amor 
viva. A ellos se añaden siete Canciones a lo divino, dos Romances y 
dos Letrillas. Podemos decir, sin exagerar, que en estas pocas páginas 
está ya todo: toda la rica experiencia personal del santo, y toda su ense- 
ñanza espiritual. No sólo en germen, sino también desarrollada; ahora 
bien, desarrollada contemplativamente, poéticamente... Para un des- 
arrollo sistemático, y para descubrir todas las claves de lectura de esos 
densos y expresivos versos, el propio autor nos ha proporcionado los 
comentarios y algunas otras obras en prosa. 


El Cántico espiritual comenta la correspondiente poesía, y dado el 
contenido de una y otro, podemos considerarla su obra más completa y 
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lograda y, en consecuencia, la otra cumbre de la literatura mística junto 
a las Moradas de Santa Teresa. Existen dos versiones tanto de la poesía 
como del comentario correspondiente, que se suelen designar como Á y 
B: en la poesía, se añade una estrofa y cambia el orden de otras; en la 
prosa, el B es un comentario más doctrinal y pedagógico, pero menos 
espontáneo, aunque el contenido principal no varía. San Juan nos des- 
cribe y analiza aquí todo el itinerario espiritual del alma como relación 
de amor entre la esposa y el Esposo: empieza por la ansiosa búsqueda 
del Amado por parte de la esposa, continúa con el encuentro de los dos 
y su primera unión en el desposorio espiritual, se alcanza luego la unión 
más estrecha y definitiva en el matrimonio, y se concluye con el deseo 
de una unión todavía mayor y más dichosa en la gloria futura del cielo. 


Al poema Noche oscura corresponden dos comentarios en prosa, 
aunque los dos incompletos, por motivos que no están claros. En la Su- 
bida del Monte Carmelo se combina el contenido propio del poema 
con otra imagen feliz y sugerente, que el propio San Juan de la Cruz di- 
bujó en varias ocasiones: el «monte de perfección», con sus diversos 
caminos, etapas y parajes, en el ascenso hacia la cumbre donde habita 
Dios. El desarrollo nos conduce por un itinerario de purificación del 
alma, vista sobre todo desde el punto de vista activo. Pero la poesía va 
mucho más allá, puesto que alcanza también la unión mística de amor 
con Dios, a la que no llega la prosa, en esta ocasión. Lo mismo ocurre 
con el otro comentario, del mismo título que la poesía, Noche oscura, 
que proporciona un análisis complementario a la Subida, al centrarse 
más en los aspectos pasivos de la purificación, pero que también se in- 
terrumpe antes de culminar el proceso. 


En la Llama de amor viva, por su parte, tanto la poesía como el co- 
mentario se refieren ya directamente a la cumbre de la contemplación 
y del amor, con un acento más trinitario y pneumatológico, que com- 
plementa muy bien lo ya expresado en el Cántico. Aquí también hay 
una interrupción, pero es plenamente consciente y ya muy al final: pro- 
vocada por la inefabilidad del gran misterio en el que se adentra (Nóte- 
se que se interrumpe el comentario en prosa... ¡pero no la poesía!). 


La producción escrita sanjuanista se completa con dos ricas colec- 
ciones de sentencias espirituales, conocidas habitualmente como Cau- 
telas y Dichos de luz y amor, y 30 Cartas (se han perdido muchas). 


Hemos establecido ya varios paralelismos con Santa Teresa. Aña- 
damos todavía que, en la prosa, San Juan de la Cruz nos proporciona, 
como era de esperar por la formación universitaria a la que las mujeres 
no tenían entonces acceso, más elementos teológicos, e incluso filosóf1- 
cos, para la comprensión de las experiencias interiores. Esto hace su pro- 
sa algo más académica y fría, también porque no se expresa en primera 
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persona ni con la espontaneidad y gracejo característicos de la santa; 
para lo autobiográfico y lo bello está, en el caso de San Juan de la Cruz, 
la poesía. Sin embargo, una lectura más atenta muestra que también en 
esto están más cerca uno del otro de lo que parece: Santa Teresa tiene 1n- 
tuiciones teológicas de gran profundidad y altura, aunque le falten mate- 
riales técnicos para desarrollarlas, y San Juan no para de recurrir al sim- 
bolismo que le proporciona su propia poesía u otras intuiciones místicas, 
en las que el lenguaje teológico más técnico se queda pobre. 


Temáticamente, San Juan de la Cruz complementa la explicación 
teresiana del itinerario espiritual con un mayor acento puesto en el as- 
pecto purificador. En efecto, la noción de «noche» es central y clave en 
su exposición. Para alcanzar la unión con Dios, el alma debe pasar por 
una serie de noches purificadoras, tanto activas como pasivas, de los 
sentidos y del espíritu. 


Por noche activa entiende el proceso purificador que realiza la pro- 
pia alma en su vida, apoyada, por supuesto, en la gracia, sin la que 
nada es posible en la propia santificación. Este proceso incluye, en pri- 
mer lugar, el alejamiento del pecado y las malas pasiones, la purifica- 
ción de los sentidos externos e internos, incluidos los apegamientos a 
prácticas o «gustos» de tipo piadoso o religioso, sobre los que pone 
particularmente en guardia nuestro santo. 


Pero la purificación activa más importante es la de las potencias 
superiores del alma que, para San Juan de la Cruz, siguiendo a San 
Agustín, son tres: entendimiento, memoria y voluntad. En este paso 
(noche activa del espíritu), el trabajo principal se realiza mediante las 
tres virtudes teologales: fe (en el entendimiento), esperanza (memoria) 
y caridad (voluntad). En efecto, su enseñanza sobre estas tres virtudes 
y su papel en la vida espiritual es una de las aportaciones doctrinales 
más valiosas del doctor místico. 


La noche pasiva, por su parte, se produce con intervenciones ex- 
presas de Dios en el alma, a las que ésta debe responder con docilidad 
y abandono. También hay una fase más propia de los sentidos (enfer- 
medades, contradicciones, sequedades, etc.) y otra del espíritu, que en 
gran medida es ya uno de los aspectos constitutivos de la mística, pues 
es la misma contemplación la que purifica, o la noche la que es con- 
templativa. 


San Juan de la Cruz se esfuerza, sobre todo, por proporcionar crl- 
terios de discernimiento para no confundir esas intervenciones divinas 
con otras experiencias que pueden ser engañosas, y por mostrar el gran 
amor de Dios que hay detrás de esos sucesos, a veces muy dolorosos, y 
el gran bien que hacen al alma. 
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Por otra parte, objetivo principal de estas punificaciones es alcan- 
zar la unidad y armonía en el ser humano: armonía de los sentidos y 
potencias entre sí; control de la parte superior sobre la inferior y, más 
profundamente, del mismo centro o sustancia del alma, que es Dios 
mismo habitando en ella, uniendo todo en torno a él. 


Decíamos que la noche pasiva del espíritu nos introduce ya en la 
misma cumbre de la mística y la contemplación. Como hemos hecho 
con Santa Teresa, me parece que, llegados a este punto y dada la difi- 
cultad de explicar en pocas líneas algo teológicamente tan rico, vale 
más la pena reproducir un par de los fragmentos más expresivos del 
doctor místico y que sintetizan su casi inagotable doctrina mística: 


«Esta noche oscura es la contemplación en que el alma desea ver 
estas cosas. Llámala “noche”, porque la contemplación es oscura; que 
por eso la llaman por otro nombre “mística teología”, que quiere decir 
sabiduría de Dios secreta o escondida, en la cual, sin ruido de palabras y 
sin ayuda de algún sentido corporal ni espiritual, como en silencio y 
quietud, a oscuras de todo lo sensitivo y natural, enseña Dios ocultísima 
y secretísimamente al alma sin ella saber cómo; lo cual algunos espiri- 
tuales llaman “entender no entendiendo”, porque esto no se hace en el 
entendimiento que llaman los filósofos activo, cuya obra es en las for- 
mas y fantasías y aprehensiones de las potencias corporales, mas hácese 
en el entendimiento en cuanto posible y pasivo, el cual, sin recibir las ta- 
les formas, etc., sólo pasivamente recibe inteligencia sustancial desnuda 
de imagen, la cual le es dada sin ninguna obra ni oficio suyo activo»?”. 


«“AlMí me enseñó ciencia muy sabrosa”: La ciencia sabrosa que 
dice aquí que le enseñó, es la “teología mística”, que es ciencia secreta 
de Dios, que llaman los espirituales contemplación; la cual es muy sa- 
brosa, porque es ciencia por amor, el cual es el maestro della y el que 
todo lo hace sabroso. Y, por cuanto Dios le comunica esta ciencia e in- 
teligencia en el amor con que se comunica al alma, esle sabrosa para el 
entendimiento, pues es ciencia, que pertenece a él; y esle también sa- 
brosa a la voluntad, pues es en amor, el cual pertenece a la voluntad» ”. 

La estrecha unión entre lo afectivo y lo cognoscitivo es, en efecto, 
uno de los puntos clave de sus explicaciones sobre la mística, junto a 
otros elementos que aparecen también en estos textos: pasividad, la pa- 
radójica combinación de luminosidad y oscuridad, de gusto y dolor 
(«regalada llaga», «cauterio suave», «tiernamente hieres»''), la interio- 
ridad, «secreto» e intimidad, etc. 


9. SAN JUAN DE LA CRUZ, Cántico espiritual B, canción 39, 12. 
10. SAN JUAN DE LA CRUZ, Cántico espiritual B, canción 27, 5. 
11. Cf. SAN JUAN DE LA CRUZ, Llama de amor viva, estrofas 1 y 2. 
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San Juan de la Cruz desarrolla también los elementos trinitarios, 
cristológicos y pneumatológicos propios de la experiencia mística, así 
como su labor «transformante» del alma, etc. Pero si hubiera que su- 
brayar lo más característico y decisivo para él, lo que mejor sintetiza y 
expresa, dentro siempre de la inefabilidad, el misterio de la mística, ha- 
bría que volver a insistir, me parece, en el amor esponsal: 


«¡Oh noche que guiaste!; / ¡oh noche amable más que la alborada!; / 
¡oh noche que juntaste / Amado con amada, / amada en el Amado trans- 
formada! (...) Quedéme y olvidéme, / el rostro recliné sobre el Amado; / 
cesó todo y dejéme, / dejando mi cuidado / entre las azucenas olvida- 
do» *?. 


6. OTROS SANTOS Y ESCRITORES 


Repasamos en este apartado otras figuras importantes del siglo de 
oro español, sin espacio para detenernos en ellos a pesar de su interés, 
y debiendo además dejar de nombrar a otros muchos. Como en el caso 
de los jesuitas mencionados al principio de este capítulo, las vidas de 
algunos de los aquí citados entran ya en pleno siglo XVII, pero me pa- 
rece mejor completar así el panorama del siglo de oro español, que, en 
efecto, se prolongó en esos primeros decenios del siglo siguiente, tan 
importantes en la literatura y el arte de nuestro país. 


Entre los franciscanos, además de los más directamente vinculados 
a la mística del recogimiento, debemos destacar a San Pedro de Al- 
cántara (1499-1562), figura de gran prestigio e influjo en su época, 
hombre de proverbial austeridad, reformador también de su orden, y 
autor de un valioso Tratado de la oración y meditación, de notable pa- 
recido con el homónimo de Fray Luis de Granada, aunque más breve ””. 


Fray Juan de los Angeles (1539-1609), por su parte, fue un exce- 
lente escritor, con un estilo muy elogiado y una importante producción 
espiritual. Su obra más conocida se titula Triunfos del amor de Dios, 
reelaborada luego en otros dos libros: Manual de la vida perfecta y Lu- 
cha espiritual y amorosa entre Dios y el alma (en forma de diálogo en- 
tre un maestro y su discípulo; incluyendo meditaciones sobre la vida de 


12. SAN JUAN DE LA CRUZ, Noche oscura, estrofas 5 y 8. 

13. Las discusiones sobre cual de las dos obras es anterior y quién influye en 
quién me parecen fuera de lugar: todos estos santos eran amigos entre sí, se influye- 
ron y ayudaron mutuamente, y lo que deseaban era que la doctrina llegara a cuanta 
más gente mejor; no les preocupaban lo más mínimo los «derechos de autor». 
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Cristo). Otras obras destacadas son: La conquista del reino de Dios 
(también en forma de diálogo), y Consideraciones sobre el libro del 
Cantar de los Cantares. 


Otro escritor franciscano de gran nivel fue Diego de Estella 
(1524-1578), del que destacamos su Tratado de la vanidad del mundo, 
y sus Cien meditaciones del amor de Dios. 


Los agustinos fueron otra orden mendicante de gran protagonismo 
en toda esta época, con varios santos de prestigio, buenos teólogos y 
excelentes maestros de la vida espiritual. 


Santo Tomás de Villanueva (1488-1555) fue uno de los profeso- 
res más respetados en Alcalá, modelo más tarde de obispo, y excelente 
escritor espiritual. Entre sus libros podemos citar: De la lección, medi- 
tación, oración y contemplación y un nuevo Comentario al Cantar de 
los Cantares. 


San Alonso de Orozco (1500-1591) fue un conocido predicador, 
confesor y director espiritual, muy prolífico también como escritor. 
Sus obras principales son: Regla de vida cristiana, Vergel de oración y 
Monte de contemplación (también usando la forma del diálogo, muy 
característica de la literatura renacentista, heredada de la antigijedad 
clásica). 

Fray Luis de León (1528-1591), conocido profesor en Salamanca, 
gran humanista y literato en diversos géneros, primer editor de las obras 
de Santa Teresa, posee varias obras con valiosas contribuciones también 
para la doctrina espiritual, con un sólido fundamento teológico y su habi- 
tual dominio del lenguaje: De los nombres de Cristo, La perfecta casa- 
da, y los Comentarios al libro de Job y al Cantar de los Cantares. 


Citemos también a Pedro Malón de Chaide (+1589), autor de una 
obra particularmente interesante tanto desde el punto de vista literario 
como místico: Libro de la conversión de la Magdalena, que recorre el 
itinerario interior de uno de los personajes evangélicos más sugerentes 
y utilizados en la literatura espiritual de todos los tiempos *. 


También los trinitarios recibieron una importante reforma e impul- 
so en esta época, gracias sobre todo a San Juan Bautista de la Con- 
cepción (1561-1613), autor además de numerosos libros espirituales: 
Llaga de amor, Recogimiento interior, etc. Otra figura prestigiosa de la 


14. En la tradición teológico-espiritual (como en la litúrgica, la artística o la po- 
pular) es prácticamente unánime la identificación entre María Magdalena, María de 
Betania y la pecadora, como una única mujer, lo que proporciona un enorme valor 
ejemplar al itinerario personal de esta santa. No es el momento de entrar en las difi- 
cultades exegéticas que algunos especialistas plantean al respecto. 
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orden fue San Miguel de los Santos (1591-1625), también buen escri- 
tor: Breve tratado de la bienaventurada tranquilidad a que un alma 
puede llegar en esta vida, El alma en la vía unttiva. 


Las órdenes monásticas, pioneras de la reforma, como hemos Vis- 
to, siguieron creciendo e influyendo a lo largo del siglo, y en su seno 
surgieron nuevos maestros de espiritualidad, como el cartujo Antonio 
de Molina (1550-1612), autor de una influyente Instrucción de los sa- 
cerdotes, de un Tratado de la oración mental y de una valiosa colec- 
ción de Meditaciones; y los benedictinos Juan de Castañiza (+ 1598; 
La perfección de la vida cristtana, Instituciones de piedad divina) y 
Antonio de Alvarado (1561-1617; Arte de bien vivir y guía de los ca- 
minos del cielo). 


Tampoco faltaron otras nuevas fundaciones religiosas, como los 
hospitalarios de San Juan de Dios (1495-1550), otro santo muy popu- 
lar, volcado en la atención a los enfermos más necesitados; y las Es- 
cuelas pías de San José de Calasanz (1556-1648), pionero de la jgual- 
dad social en la enseñanza. 


Mención especial merecen los numerosos y heroicos evangeliza- 
dores de tierras americanas, entre los que destacaron: Santo Toribio de 
Mogrovejo (1538-1606), arzobispo de Lima; San Luis Bertrán (1526- 
1581), dominico; San Francisco Solano (1549-1610), franciscano; y 
San Pedro Claver (1580-1654), jesuita; sin que faltara la sangre del 
martirio para fecundar esa labor, como es el caso de los cuarenta már- 
tires jesuitas del Brasil (1570). 


Debemos hacer, finalmente, referencia a los primeros discípulos 
de Santa Teresa y San Juan de la Cruz en la orden carmelitana que, pre- 
cisamente por el impulso de los dos grandes místicos, se convirtió en 
seguida en el principal punto de referencia de muchas cuestiones teoló- 
gico-espirituales, sobre todo en lo referente a la mística. 


Estrecho colaborador de Santa Teresa, difusor de sus obras escritas 
y buen escritor espiritual fue J erónimo Gracián de la Madre de Dios 
(1545-1614; Dilucidario del verdadero espíritu). 


Otros dos de los primeros escritores carmelitas tienen el mismo 
nombre de religión: Juan de Jesús María (Aravalles; 1539-1609) es- 
cribió Tratado de oración e Instrucción de novicios; y Juan de J esús 
María (Calagurritano; 1564-1615) es el autor de Escuela de oración, 
Teología mística, y Arte de amar a Dios. 

Uno de los más influyentes en diversas interpretaciones posterio- 
res de Santa Teresa y San Juan es Tomás de J esús (1564-1627), autor 
de Suma y compendio de los grados de oración, La contemplación di- 
vina, La contemplación adquirida, etc. 
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José de Jesús María (Quiroga; 1562-1629) es el autor de una de 
las primeras biografías del doctor místico, con el título Historia de la 
vida y virtudes del venerable fray Juan de la Cruz, primer religioso de 
la reforma; también escribió tratados como Subida del alma a Dios y 
entrada en el paraíso espiritual y Concordancia mística. 


Tampoco faltaron las mujeres en esta escuela, como es el caso de 
Cecilia del Nacimiento (1570-1646): Tratado de la transformación 
del alma en Dios, Tratado de unión. 


7. PROYECCIÓN GENERAL DEL SIGLO DE ORO 


¿Cómo influyó toda esta pléyade de santos, escritos, reformas y 
nuevas fundaciones en el común de los cristianos? No es fácil respon- 
der a esta pregunta con precisión, pero sí se pueden presentar algunas 
constataciones significativas. 


En primer lugar, pocas veces en la historia la vida espiritual cris- 
tiana, e incluso la mística, han desempeñado un papel tan destacado en 
la vida común de la gente, en el arte y la cultura, e incluso en la políti- 
ca o la economía. En efecto, en la España del siglo XVI y en casi todo 
el XVII, las fundaciones religiosas, la predicación, los libros espiritua- 
les, etc., eran tema frecuente de conversación desde la corte hasta las 
tabernas y posadas de pueblos y ciudades; rara era la familia en la que 
no hubiera más de un sacerdote, religiosa o religioso; raro era el noble, 
mercader o artesano que no hubiera contribuido con su dinero o su tra- 
bajo en la fundación de un convento; inusitado el artista que no se ins- 
piraba en vidas y enseñanzas de los santos; extraña la decisión política 
que no tuviera repercusiones o motivaciones religiosas de algún tipo, 
etc. Y ese estilo de vida profundamente cristiano se extendió por toda 
América latina y buena parte de Europa, con el refuerzo de lo ya visto 
en Italia y el nuevo impulso francés que estudiaremos enseguida. 


En la piedad de la gente corriente se produjo, en general, un nota- 
ble avance tanto en formación doctrinal y espiritual, como en la prácti- 
ca religiosa, o en la hondura de sus planteamientos cristianos y su vida 
interior personal. Fue aumentando progresivamente el número de cris- 
tianos con director espiritual más o menos fijo, y con un proyecto de 
vida interior más exigente. Todavía un gran número de gente se confor- 
maba con los frutos de la recepción espaciada de los sacramentos, la 
predicación general y algunas manifestaciones de la piedad popular; 
pero todos estos aspectos crecieron notablemente a raíz de esta flora- 
ción de iniciativas y de doctrina, y todo el mundo que quiso se pudo be- 
neficiar de ello. 
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Las principales manifestaciones de la piedad bajomedieval se afian- 
zaron y crecieron, en extensión y en hondura, en toda la época renacen- 
tista y barroca en los países católicos: recepción de los sacramentos y 
culto a la Eucaristía (la puesta en práctica de la doctrina tridentina fue 
decisiva en estos campos), trato con la Humanidad de Jesucristo, sobre 
todo en su Pasión, culto a la Virgen y a los Santos, peregrinaciones, 
procesiones, etc. 

Junto a esto, la piedad se hizo progresivamente más personal y 
más interior, penetró cada vez más en los hogares, las familias y las 
conciencias: en bastantes personas se hizo más reflexiva y teológica, y 
más influyente en otros ámbitos de su existencia. 


Desde luego, la mayoría de las almas con mayor inquietud espiri- 
tual encauzaban su vida hacia la consagración religiosa o acercándose 
lo más posible a ella según su estado, pues los santos, maestros, predi- 
cadores y directores de almas eran casi todos religiosos; pero, poco a 
poco, se afianzó una mejora en el nivel cultural y espiritual del clero se- 
cular, gracias a los seminarios, con el consiguiente influjo positivo en el 
resto de los cristianos; y fueron creciendo también las iniciativas de 
acercamiento y adaptación de la enseñanza espiritual a los no religio- 
sos, con San Francisco de Sales a la cabeza, como veremos enseguida. 


La profunda cristianización de toda América latina me parece que 
es uno de los principales frutos de todo esto, y prueba clara, al mismo 
tiempo, del nivel espiritual alcanzado en la época: pienso que esa au- 
téntica epopeya evangelizadora no se puede explicar tan sólo por el 
celo y santidad de los misioneros, con el apoyo de las autoridades y las 
leyes; a pesar de abusos conocidos y de algunos errores y actuaciones 
concretas poco cristianas, fue la alta calidad moral y espiritual de la 
eran mayoría de los españoles y portugueses que marcharon a las in- 
dias, misioneros oO no, religiosos o no, la que permitió una cristianiza- 
ción tan extensa y tan profunda, tan importante en la vida de la Iglesia 
de nuestros días, sin ir más lejos. 


No faltaron, desde luego, algunas sombras. Pero resulta significa- 
tivo que las más comentadas por los historiadores de la espiritualidad, 
sobre todo los llamados «alumbrados», fueran precisamente fruto de 
«excesos místicos». Avanzado el siglo XVII, la progresiva decadencia 
espiritual general de que hablaremos llevó a un cierto retroceso en mu- 
chos de los logros aquí señalados, pero el influjo positivo del siglo de 
oro siguió notándose también entonces y fue decisivo en los renaci- 
mientos posteriores. 
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CAPÍTULO IX 


_ LA VIDA ESPIRITUAL 
EN LA ÉPOCAS BARROCA E ILUSTRADA 


S1 el siglo XVI ha quedado acuñado como el Siglo de Oro de la 
espiritualidad en España, con una importante contribución italiana, el 
XVII fue verdaderamente el «gran siécle» de la espiritualidad france- 
sa. San Francisco de Sales, la escuela berulliana, el movimiento espl- 
ritual en torno a la devoción al Sagrado Corazón de Jesús, etc., supu- 
sieron, en efecto, un impulso decisivo en la espiritualidad cristiana de 
la época moderna”. 


Sin embargo, el mismo ámbito francés fue el más afectado por la 
crisis teórica y práctica que vivió pronto la espiritualidad católica, 
como consecuencia, sobre todo, de las herejías jansenista y quietista. 
Crisis que pesó gravemente en todo el siglo XVIII, a pesar de los nota- 
bles esfuerzos de figuras señeras como San Alfonso María de Ligorio. 


Paralelamente a los problemas internos, la espiritualidad cristiana 
se fue encontrando en esos años, cada vez más, con el reto de contra- 
rrestar una progresiva descristianización de la sociedad y la cultura, 
propiciada por el predominio del racionalismo y la ilustración en el 
mundo intelectual. Mientras, el firme avance de la evangelización de 
América, sobre todo, y también de Asia y Africa, abría nuevos y espe- 
ranzados panoramas a la santidad cristiana. 


1. Para todo lo relativo a la espiritualidad francesa en esa época y posteriormen- 
te, además de los estudios generales señalados en la bibliografía, conviene consultar 
el completísimo estudio de H. BREMOND, Histoire du sentiment religieuse en France 
depuis la fin des guerres de religion jusqu'á nos jours, 10 vols., Paris, 1924-1932. No 
conozco un estudio de tanto detalle sobre otros países en la época moderna. 
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1. San FRANCISCO DE SALES Y SU INFLUJO 


San Francisco de Sales es, sin duda, uno de los santos y maestros 
espirituales más influyentes en toda la Iglesia desde el siglo XVI has- 
ta nuestros días, firmemente anclado en la rica tradición espiritual cris- 
tiana y, a la vez, notable innovador y pionero en aspectos decisivos. 


Nació el 21-VIIL-1567 en el castillo de Sales (Saboya). Estudió en 
los colegios de La Roche, de Annency, y en el de los jesuitas de Cler- 
mont, en París; y después Derecho en Padua, donde se doctoró en 
1591. Vuelto a Saboya, recibió las diversas órdenes sagradas a lo largo 
de 1593. Al poco tiempo partió como voluntario para convertir la re- 
gión calvinista de Chablais, logrando notables éxitos con su celo apos- 
tólico. Algunos de los recursos propagandísticos que utilizó han moti- 
vado su nombramiento como patrono de los pertodistas. 


Su fama de predicador y apóstol fue creciendo y, en 1597, fue nom- 
brado coadjutor del obispo de Ginebra (con sede en Annecy, por las 
persecuciones del calvinismo). En 1602, a la vuelta de un viaje a París, 
tomó ya posesión como titular de Ginebra. En 1604 conoció a Santa 
Juana de Chantal, con la que fundó, en 1610, la orden de la Visitación 
de Santa María («salesas»), que acabó siendo, por presiones e impera- 
tivos jurídicos, una orden de clausura, a pesar de su inicial orientación 
más secular y activa. Tras desarrollar una intensísima labor pastoral, 
con proyección mucho más allá de su propia diócesis, murió, con gran 
fama de santidad, en el convento de la Visitación de Lyon el 28-XII- 
1622. Es doctor de la Iglesia. 


Entre sus numerosos escritos sobre la vida espiritual destacan dos 
que se encuentran, a su vez, entre los más importantes de toda la husto- 
ria de la espiritualidad: la Introducción a la vida devota (conocido tam- 
bién como «Filotea», por el personaje de ficción al que va dirigido) y 
el Tratado del amor de Dios («Teótimo»). Otras obras suyas son: las 
Constituciones de la Visitación; Conferencias espirituales: colección 
de pláticas recogidas por las religiosas salesas; numerosos Sermones 
(se distinguen los manuscritos del propio autor y los recogidos por las 


religiosas) y Cartas; etc. 


La Filotea es un auténtico hito en la historia de la literatura cristia- 
na, al tratarse del primer libro de espiritualidad dirigido expresamente 
a los cristianos laicos. Consta de cinco partes, en las que va desglosan- 
do los siguientes temas: devoción; medios: oración y sacramentos; VIt- 
tudes (para la vida en el mundo: sobre todo, las que Mama «virtudes de 


relación»); dificultades: tentaciones, aridez, etc.; perseverancia y pro- 
greso en la devoción. 
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Aunque todos los cristianos se habían beneficiado de la rica pro- 
ducción literaria espiritual de los siglos anteriores, y la preocupación 
por llegar expresamente a los que no eran religiosos ni sacerdotes ha- 
bía crecido considerablemente, como hemos visto, la doctrina de San 
Francisco de Sales es el primer intento claro y expreso de promover 
una vida espiritual exigente fuera de los claustros y conventos, con las 
oportunas acomodaciones al estado de vida en el mundo. Lo deja claro 
ya en el prólogo de la Introducción a la vida devota: 


«Casi todos los autores que hasta la fecha han venido estudiando 
la devoción, han tenido por pauta enseñar a los que viven alejados de 
este mundo o, por lo menos, han trazado caminos que empujan a un 
absoluto retiro. Mi objeto ahora es adoctrinar a los que habitan las ciu- 
dades, viven entre sus familias o en la corte, obligándose en lo exterior 
a un modo de ser común»?. 


Un poco más adelante, precisa: «La devoción debe ser practicada 
de una forma por el caballero y de otra por el artesano; por el criado y 
por el príncipe; por la viuda y por la soltera; por la doncella y por la ca- 
sada; hay que relacionar su práctica con las fuerzas, las ocupaciones y 
los deberes de cada estado. Yo te ruego que me respondas, amada Filo- 
tea: ¿Sería justo que el obispo observase una vida de soledad semejan- 
te a la del monte cartujo? Y si los casados no quisieran poseer nada 
como los capuchinos; y el artesano pretendiese estar todo el día en el 
templo como los religiosos; y el religioso, entregado a toda suerte de 
relaciones para servir al prójimo, como el obispo, ¿no sería todo ello 
devoción ridícula, desordenada e intolerable?... No, Filotea, la devo- 
ción nada perjudica cuando es verdadera; al contrario, todo lo perfec- 
ciona; y cuando se pronuncia contra la vocación de alguno hay que 
considerarla como falsa»?. 


De esta forma, a través del concepto de devoción, el santo obispo 
de Ginebra presenta un ideal de vida cristiana que, sin perder su pro- 
fundidad, se acomoda de forma sencilla y práctica a la situación perso- 
nal de cada uno; y él mismo se preocupa de mostrar a los que no son 
sacerdotes ni religiosos cómo vivir ese ideal en las circunstancias con- 
cretas de su vida. 


Hay que tener cuidado, sin embargo, de no proyectar sobre la doc- 
trina de San Francisco de Sales nuestras concepciones contemporáne- 
as. En efecto, no se puede hablar en su caso de una «espiritualidad lai- 


2. SAN FRANCISCO DE SALES, Introducción a la vida devota, prólogo. 
3. SAN FRANCISCO DE SALES, Ibidem, parte 1, cap. 3. 
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cal» tal como hoy entendemos esa expresión, aunque sí de un avance 
notable en una dirección que culminará en el siglo XX. El obispo de 
Ginebra toma los elementos más característicos y más apropiados de la 
vida espiritual clásica entonces, adaptándolos a la vida familiar, social, 
etc., pero no considera esa misma vida en el mundo como fuente de es- 
piritualidad con rasgos propios. 


Por lo demás, el concepto de «vida devota» no es exactamente 
equivalente al de «perfección», que sigue usando preferentemente en 
relación a los llamados «estados de perfección» o a una vida que se 
asemeje a ellos. La «devoción» es un verdadero amor de Dios, pero no 
visto en sí mismo (razón formal de la santidad), sino en tanto que lleva 
a obrar bien: hace obrar cuidadosa, frecuente y prontamente. La devo- 
ción es, sobre todo, interior: se adquiere con el espíritu de oración más 
que con ejercicios exteriores, y por eso puede ser igualmente intensa y 
valiosa independientemente de las circunstancias personales; es Su 
práctica externa la que varía, condicionada por el cumplimiento de los 
deberes de estado. 


En esta misma línea, San Francisco da una gran importancia a la 
dirección espiritual para la gente del mundo, en cuya práctica fue tam- 
bién innovador y pionero, aunque no establece una teoría elaborada al 
respecto: habla, sobre todo, para el sujeto de la dirección espiritual; 1n- 
siste en la importancia de la acción del Espíritu Santo y de la libertad 
del alma, etc. 


El primer paso de la vida devota es la purificación del alma, a tra- 
vés de la confesión general, apoyada en la meditación de las verdades 
eternas. Después siguen los ejercicios de piedad, que hacen activa la 
devoción y la van consolidando: oración (vocal y mental, por la maña- 
na y por la noche), confesión semanal, comunión frecuente, examen de 
conciencia, lectura espiritual... 


El método de oración que propone San Francisco de Sales es sen- 
cillo, claro y breve, muy cercano a los de Fray Luis de Granada o San 
Ignacio (dos de los maestros que más le influyeron, junto a Santa Tere- 
sa). Consta de cuatro partes: preparación, consideraciones, afectos (que 
incluyen los propósitos) y conclusión (acción de gracias, ofrecimiento 
y petición). 

Pero, más allá de las propuestas concretas, la comprobada eficacia 
de las enseñanzas de San Francisco de Sales durante siglos depende 
también de su tono y estilo amable y acogedor: «dulzura» es el califi- 
cativo que se le ha dado siempre popularmente, sea como persona sea 
como escritor. 
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Incorpora además muchos elementos de la cultura humanista, al- 
canzando algunos de los objetivos que los humanistas cristianos de los 
decenios anteriores habían intentado ya, con menos éxito e influjo. Por 
eso se ha utilizado a veces, para designar su cuerpo doctrinal, la expre- 
sión «humanismo devoto», con toda la riqueza que hemos visto que 
tiene para él el concepto de devoción, a veces mal entendido y carica- 
turizado en la cultura contemporánea. 


La indudable importancia histórica de la Filotea no debe hacernos 
olvidar_al Teótimo, también una obra maestra en cuanto presentación 
rica, completa y equilibrada de un tema tan nuclear en la vida espiritual 
como es el Amor. En este libro se aprecia más la propia experiencia in- 
terior de su alma, y se adentra también en cuestiones de corte más mís- 
tico. | 

Dividido en doce libros, desarrolla las distintas formas del amor, 
desde el amor natural al amor divino; describe el itinerario espiritual 
como un proceso a través del cual la voluntad humana se va identifi- 
cando con la divina, abandonándose en ella, en una actitud de total su- 
misión a la acción del Espíritu Santo que garantiza la pureza del amor. 
Se detiene ampliamente en la enseñanza sobre la oración y en su evo- 
lución hacia la contemplación (es clara la influencia de Santa Teresa en 
esta parte). Y no falta la proyección del amor de Dios en el amor al pró- 
jimo. 

Los acentos están puestos en la conformidad con la voluntad divi- 
na (no querer nada más que lo que Dios quiera y porque El quiere), en 
el abandono, en la quietud y reposo contemplativos, etc. San Francisco 
de Sales logra, sobre todo, un equilibrio muy luminoso y práctico entre 
las manifestaciones más profundas y elevadas del amor en el trato per- 
sonal con Dios y su traducción en obras externas; es decir, su mística 
es muy realista, muy bien asentada y contrapesada por el sentido co- 
mún y la vida práctica de todos los días. Es una de las razones de su 
notable influjo durante los siglos siguientes en la vida espiritual de 
cristianos de toda condición. 


Estrechamente unida a San Francisco de Sales aparece la figura y 
la labor de Santa Juana Francisca Fremiot de Chantal (1572-1641): 
madre de seis hijos, viuda desde los 29 años, fiel discípula y colabora- 
da de San Francisco en la fundación, organización y primer desarrollo 
de la Orden de la Visitación, que alcanzó los 87 monasterios bajo su 
gobierno; aunque ella misma, a su vez, con su rica experiencia interior, 
influyó en la espiritualidad de su maestro. Se conservan también im- 
portantes escritos suyos, como sus Memorias y Cartas. 
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Poco después, en el seno de la orden de la visitación y de la espiri- 
tualidad salesiana, surgió otra figura decisiva en la historia moderna y 
contemporánea de la espiritualidad cristiana: Santa Margarita María 
de Alacoque (1647-1690), receptora y propagadora de los populares 
mensajes del Corazón de Jesús, y de toda la doctrina y la piedad a ellos 
ligadas. 


Monja de la Visitación de Paray-le-Monial desde los 25 años, tuvo 
una intensa vida mística, con numerosos fenómenos extraordinarios, 
entre los que se encuadran las principales apariciones del Sagrado Co- 
razón. Todo ello está recogido en su Autobiografía, 149 cartas y otros 
escritos de carácter autobiográfico. Sufrió muchas incomprensiones 
dentro y fuera del monasterio, aunque todavía pudo gozar de una pri- 
mera difusión de su mensaje, que no cesará ya de crecer hasta alcanzar 
su punto culminante en el paso del siglo XIX al XX. 


La devoción al Sagrado Corazón promovida por Santa Margarita 
María no es sólo un conjunto de prácticas piadosas que alcanzaron una 
enorme popularidad y difusión («primeros viernes», «hora santa»), 
sino un cuerpo doctrinal de gran profundidad teológico-espiritual, que 
se fue desvelando y valorando con el tiempo, al confluir con aspectos 
sustanciales de la escuela berulliana, de la que hablaremos en seguida, 
y sacar a la luz potencialidades de escuelas más antiguas como la ber- 
nardiana. 


En el Corazón de Jesús se esconde y se desvela, a la vez y ante 
todo, el misterio del infinito Amor de Dios por los hombres y su Mise- 
ricordia, el misterio de la propia Encarnación del Hijo de Dios y la obra 
redentora, su prolongación y actuación en el misterio eucarístico, etc. 


El acento está puesto, sobre todo, en el sentido reparador de la 
vida cristiana, que se une al sufrimiento de Cristo por nosotros, a su 
corazón herido por nuestros pecados: reaccionando ante ese Amor 
suyo, el alma procura corresponder así a su entrega, valorar mejor la 
maldad de los propios pecados y los del mundo, y unirse con su ora- 
ción y su sacrificio a la extensión de los efectos salvadores de la reden- 
ción por todo el mundo. 


Un ejemplo entre muchos puede ayudarnos a intuir la hondura tri- 
nitaria y cristológica de la experiencia y el mensaje de esta santa: «Me 
pareció ver delante de mí a las tres Personas de la adorable Trinidad, 
que llenaron de inmensa gloria mi alma. No acierto a describir lo que 
ocurrió; me pareció, de todas formas, que el Padre eterno, presentándo- 
me una gran Cruz rodeada de espinas, junto con los otros instrumentos 
de la pasión, me decía: “Toma, hija mía, te hago el mismo don que he 
hecho a mi Hijo queridísimo”. El Señor Jesucristo me dijo: “Y Yo te 
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crucificaré, como he sido crucificado yo mismo y te haré compañía”. 
La tercera de estas adorables Personas me dijo a su vez que, no siendo 
otra cosa que Amor, me consumaría, purificándome»?. 


Otro personaje clave en los primeros pasos de la doctrina y la de- 
voción en torno al Sagrado Corazón fue el jesuita San Claudio de la 
Colombieére (1641-1682), director espiritual de Santa Margarita María 
en los momentos decisivos de recepción del mensaje, el primero que 
supo comprender la trascendencia de aquellas visiones y revelaciones, 
y rápido y eficaz propagador de su enseñanza. De hecho, la Compañía 
de Jesús en su conjunto será decisiva en el desarrollo posterior de la es- 
piritualidad del Corazón de Jesús. 


2. EL CARDENAL BÉRULLE Y SU ESCUELA 


La espiritualidad salesiana se complementó muy bien desde el pri- 
mer momento con otro grupo de santos y maestros franceses muy in- 
fuyentes, formados en torno al Cardenal Pierre de Bérulle, buen 
amigo del propio San Francisco de Sales. 


Pierre de Bérulle nació en 1575 en Serilly. Estudió con los jesuitas 
de Clermont y en la Sorbona. Fue ordenado sacerdote en 1599. Desple- 
gó una intensa actividad apostólica, formativa y teológico-espiritual. 
Contribuyó decisivamente a la introducción del Carmelo teresiano en 
Francia y fundó, para fomentar la vida espiritual del clero, el Oratorio 
de Jesús u «oratorio francés», inspirado en el italiano de San Felipe 
Neri. Intervino también en numerosas misiones diplomáticas y de ser- 
vicio a la Iglesia. En 1627 fue nombrado cardenal, y falleció en 1629*. 


Sus Obras principales sobre la vida espiritual son: Discursos sobre 
el estado y la grandeza de Jesús, Vida de Jesús, Breve discurso sobre 
la abnegación interior, Manual de dirección, etc. 


Bérulle poseía, ante todo, una excelente base teológica y un pro- 
fundo conocimiento de la tradición espiritual anterior, que utilizó con 
provecho y maestría en sus reflexiones, muy influyentes en la época 
moderna y contemporánea, sobre todo en la espiritualidad y la vida sa- 


4. SANTA MARGARITA MARÍA DE ALACOQUE, Autobiografía, n. 59. 

5. Á pesar de su fama de santidad, el influjo notabilísimo de su doctrina y sus 
numerosos discípulos, algunas duras críticas y malas interpretaciones vertidas duran- 
te polémicas posteriores llevaron a parar su proceso de beatificación; algo que llama 
particularmente la atención al repasar la lista de santos que recibieron directamente su 
influjo. 
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cerdotal. Pero su enseñanza ha sido también estudiada, en ocasiones, 
con poca objetividad, debido a las polémicas posteriores en las que se 
le involucró, y que le salpicaron injustamente; aunque el prestigio y la 
labor de sus santos discípulos compensó en parte esos problemas. 


Fundamenta su doctrina espiritual en una comprensión profunda 
de la trascendencia del misterio de Dios respecto a la finitud creada del 
hombre, que lleva inmediatamente al convencimiento de la absoluta 
necesidad que tenemos de Dios. La mirada se dirige así, ante todo, al 
mismo Dios, con un fuerte acento en la adoración como parte impor- 
tante de la piedad cristiana. 


Dios mismo nos ha proporcionado el camino para alcanzarle al ha- 
cerse hombre: el misterio de la Encarnación cobra un papel especial en 
la enseñanza espiritual berulliana, pues el acento está puesto no tanto 
en una simple imitación de J esucristo, sino en una identificación pro- 
funda con su misterio y con su vida. En efecto, el concepto clave de su 
teología son los llamados «estados» de la vida de Jesús: los distintos 
sucesos de la vida del Señor no son sólo acontecimientos históricos, 
sino profundos misterios que Se prolongan a lo largo de los tiempos, 
como eterna es la misma Encarnación; así, esos «estados» de la vida de 
Cristo perviven y dan fruto también ahora, y cada cristiano debe unirse 
a ellos para desarrollar su propio camino de santidad. 


Desde luego, la liturgia y los sacramentos son lugar y medio privi- 
legiado para la actualización de esos estados; junto a ellos, Bérulle des- 
taca también la oración personal, aunque toda la piedad cristiana vive 
del poder y actualidad de dichos estados. 


Precisando un poco más, cada estado de la vida del Señor esconde, 
por una parte, el misterio mismo que vivifica, y por otra, las actitudes 
interiores y comportamientos vivos del propio Jesucristo en cada uno 
de esos acontecimiento de su vida; actitudes que también son eternas y 
actuales, en la medida en que pertenecen a una Persona divina. La vida 
espiritual cristiana consiste entonces, primero, en contemplar y pene- 
trar en esos misterios, adorando en ellos al Dios hecho hombre, y al 
mismo tiempo en procurar adherirse a esos comportamientos y dispo- 
siciones íntimas, es decir, a los mismos deseos y sentimientos de su 
Corazón. De aquí la confluencia que se produjo pronto entre esta doc- 
trina y la relativa al Sagrado Corazón, enriqueciéndose mutuamente. 


Para recorrer este camino, Bérulle insiste en la necesidad de una 
abnegación radical del propio yo: un verdadero abandono activo, que 
permita esa adhesión a Jesús; lo cual no es más que seguir el ejemplo 
del propio Cristo y su anonadamiento en la Encarnación. Precisamen- 
te, en los misterios y estados propios de la Infancia, en los que Bérulle 
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se detiene de forma especial, es donde mejor se pone de manifiesto y 
más intensamente ese anonadamiento del Hijo de Dios*. 


Como consecuencia, se destaca mucho el papel de María como ca- 
mino hacia Cristo, del que no se la puede separar: Jesús y María están 
ligados de modo único y definitivo, desde el misterio mismo de la En- 
carnación, pues ella le ha dado su humanidad: así Él vive en ella y ella 
en Él, y al participar nosotros de esa forma tan profunda y radical en la 
vida de J esús, María es también nuestra madre en ese orden. 


Análogamente, la realización sacramental de la presencia y los mis- 
terios de Jesús en la Eucaristía, junto al particular anonadamiento del 
Salvador que se contempla en ella refuerzan el papel que Bérulle y su es- 
cuela conceden al primero de los sacramentos en la vida espiritual. 


También destaca la contemplación y participación en los misterios 
propios del Sacerdocio de Jesucristo, en lo que se apoya su rica espirl- 
tualidad sacerdotal y la de su escuela. El sacerdote, precisamente, dis- 
pensa los misterios de Jesucristo: Él mismo ha confiado a sus ministros 
su Cuerpo y su Sangre, y el poder de atar y desatar. Es decir, hay una 
relación especial, propia del sacerdote, con los misterios y estados de 
Jesucristo en cuanto Sumo y Único Sacerdote, que es la fuente de su 
dignidad y de su espiritualidad. 


Entre los discípulos más directos y cercanos a Bérulle destacan, en 
primer lugar, los oratorianos: Charles de Condren (1588-1641), su 
sucesor y autor, entre otros escritos, de Consideraciones sobre los mis- 
terios de Jesucristo y La idea del sacerdocio y del sacrificio de Jesu- 
cristo; Francisco Bourgoing (1588-1662), tercer superior del oratorio 
y autor de Verdades y excelencia de Nuestro Señor Jesucristo; y Gui- 
llaume Gibieuf (1580-1650), primer editor de las obras completas de 
Bérulle y que desarrolló muchas de las ideas marianas del maestro en 
su obra Vida y grandezas de la Santísima Virgen María. 


Importante propagador y amplificador del espíritu de esta escuela 
fue Jean-Jacques Olier (1608-1657), fundador de la Compañía de 
San Sulpicio, responsable durante mucho tiempo de un buen número 
de seminarios y centros de formación sacerdotal del ámbito francés, lo 
que explica el notable influjo de la escuela berulliana en la vida sacer- 
dotal de esos países. Escribió El día cristiano, Introducción a la vida y 
virtudes cristianas y Catecismo cristiano de la vida interior. 


6. Este punto es el que fue peor entendido y mal utilizado en las posteriores po- 
lémicas quietistas y semi-quietistas, al centrarse demasiado en la idea de abandono, y 
olvidar la de adhesión a Jesucristo, a la que va íntimamente ligada en la doctrina be- 
rulliana. 
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También estuvo muy influenciado por Bérulle y por el mismo san 
Francisco de Sales uno de los santos más populares, activos e influyen- 
tes de la época: San Vicente de Paúl (1581-1660), fundador de las Hi- 
jas de la Caridad —con Santa Luisa de Marillac (1591-1660)- y la 
Congregación de los misioneros lazaristas o Padres paúles. Ordenado 
sacerdote muy joven, buscó al principio «hacer carrera» eclesiástica, 
hasta que experimentó una profunda conversión al entrar en contacto 
con casos extremos de pobreza y enfermedad, tanto material como es- 
piritual. Inició entonces las «caridades», con grupos de laicos, de las 
que surgieron las Hijas de la Caridad, para la atención de pobres y en- 
fermos. Estas religiosas se transformaron en el prototipo de numerosas 
órdenes religiosas femeninas de vida activa fundadas en los siglos si- 
guientes. Su fundación masculina, la Congregación de la misiones, 
buscó más el remedio de la pobreza espiritual, con la evangelización 
de zonas rurales y la formación de buenos pastores, punto en el que 
San Vicente entronca más directamente con la escuela berulliana, y que 
también será modelo de otras fundaciones religiosas posteriores. 


Aunque ha sido más influyente por su actividad y sus fundaciones, 
también se conservan valiosos escritos de San Vicente, agrupados en 
Conferencias, Cartas y Documentos. Su espiritualidad es honda, pero 
de corte muy práctico y apostólico, anclada en la caridad y volcada en 
el servicio. El apostolado y el servicio a los pobres está arraigado en el 
misterio de la Encarnación: es fruto del descubrimiento de la presencia 
de Cristo en el necesitado. Contempla en J esús un doble movimiento, 
que debe vivir también el cristiano: la relación hacia el Padre (oración, 
contemplación, adoración) y hacia los hombres (amor, servicio); pero 
ambos íntimamente unidos y sustentados mutuamente: por ejemplo, 
por medio de la oración participamos también en la vida de los demás 
y alimentamos la caridad. Ese equilibrio de la espiritualidad de San Vi- 
cente es clave para evitar el activismo: tentación frecuente en las voca- 
ciones de corte más apostólico. Entre otras virtudes destaca el valor de 
la humildad, de la sencillez, de la mansedumbre, tanto en el trato con 
Dios como en el servicio al prójimo. 


Otro gran santo y fundador vinculado a la escuela berulliana es 
San Juan Eudes (1601-1680), intensamente dedicado a la predicación 
y dirección de almas y prolífico escritor: quizá el más divulgador de 
todo el grupo. En efecto, entre otros aspectos, fomentó la devoción a 
los Corazones de Jesús y de María, extrayendo muchas consecuencias 
prácticas de la doctrina berulliana que acabamos de presentar. Fundó 
también varios colegios y seminarios, la Congregación de Jesús y de 
María (popularmente euditas), para la formación de sacerdotes y las 
misiones populares, y las Hermanas de Nuestra Señora de la Caridad 
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del Buen Pastor, para la rehabilitación de prostitutas. Entre sus libros 
destacan: La vida y el reino de Jesús en las almas cristianas, El cora- 
zón admirable de la santísima Madre de Dios y El contrato del alma 
con Dios mediante el santo bautismo. 


Avanzado el siglo encontramos otro santo importante relacionado 
con toda esta corriente espiritual: San Juan Bautista de la Salle 
(1651-1719), fundador de los Hermanos de las escuelas cristianas, una 
de las congregaciones religiosas dedicadas a la enseñanza de la juven- 
tud de más difusión e influjo. Escribió también obras de espiritualidad 
(Explicación del método de oración, Meditaciones), aunque sus princi- 
pales aportaciones se encuentran en el mundo pedagógico cristiano y 
en el apostolado con la juventud. 


Una consideración especial merece, finalmente, San Luis María 
Grignion de Montfort (1673-1716), uno de los escritores marlanos 
más importantes de toda la historia. Sacerdote formado con los jesuitas 
y los sulpicianos; predicador itinerante en muchas regiones europeas, 
sobre todo a través de las misiones populares, con duras contradiccio- 
nes provocadas por los jansenistas; fundador de otra «pareja» de con- 
gregaciones religiosas: los Misioneros de la Compañía de María (mon!t- 
fortianos) y las Hijas de la sabiduría; su mayor influjo proviene, sin 
embargo, de sus escritos, publicados y difundidos bastante tiempo des- 
pués de su muerte, muy importantes para la teología y espiritualidad de 
la Cruz y por su sugerente presentación de la Sabiduría divina, pero so- 
bre todo para la espiritualidad mariana. 


En efecto, su Tratado de la verdadera devoción a la Santísima Vir- 
gen rebosa piedad mariana y un profundo sentido teológico del papel 
que María juega en la vida cristiana. A este libro, imprescindible en la 
mariología, se unen El admirable secreto del Santísimo Rosario, El se- 
creto de María, El amor de la Sabiduría eterna, Carta circular a los 
amigos de la Cruz, etc. 


El núcleo de la enseñanza mariana de San Luis María ha sido re- 
cordado por Juan Pablo II, que siempre se reconoció deudor de este 
santo en su personal trato con María Santísima: 


«Totus tuus. Un lema, como es sabido, inspirado en la doctrina de 
San Luis María Grignion de Montfort, que explicó así el papel de Ma- 
ría en el proceso de configuración de cada uno de nosotros con Cristo: 
“Como quiera que toda nuestra perfección consiste en el ser confor- 
mes, unidos y consagrados a Jesucristo, la más perfecta de la devocio- 
nes es, sin duda alguna, la que nos conforma, nos une y nos consagra 
lo más perfectamente posible a Jesucristo. Ahora bien, siendo María, 
de todas las criaturas, la más conforme a Jesucristo, se sigue que, de to- 
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das las devociones, la que más consagra y conforma un alma a Jesu- 
cristo es la devoción a María, su Santísima Madre, y que cuanto más 
consagrada esté un alma a la Santísima Virgen, tanto más lo estará a Je- 
sucristo””?. De verdad, en el Rosario el camino de Cristo y el de María 
se encuentran profundamente unidos. ¡María no vive más que en Cris- 
to y en función de Cristo!»*. 

La práctica de la «esclavitud mariana», propuesta por este santo 
como total y radical acto de entrega a Dios a través de su Madre es la 
realización vital de esa profunda comprensión teológica del misterio de 
María y de su relación con el misterio de Dios: ella está «toda referida 


a Dios»?. 


3. OTRAS FIGURAS DEL SIGLO XVHU 


Además de estas dos importantes corrientes de espiritualidad, lle- 
nas de nombre ilustres, conviene mencionar, al menos, otros escritores, 
santos y figuras influyentes de la época. 


Manteniéndonos todavía en Francia, encontramos al jesuita Louis 
Lallemant (1588-1635), responsable de La doctrina espiritual, libro 
publicado después de su muerte, utilizando las notas tomadas por sus 
discípulos, y que ha gozado de gran prestigio en toda la época moder- 
na. 

Dos Beatas con el mismo nombre de religión, María de la Encar- 
nación, aparecen entre las mujeres más destacadas de la época: la pri- 
mera, conocida también como Madame Acarie (1565-1618), contribu- 
yó decisivamente a la entrada del Carmelo teresiano en Francia, al que 
se incorporaron tres hijas suyas y, más tarde, ella misma, a la muerte de 
su marido. La segunda es una ursulina, escritora mística de gran talen- 
to (1599-1672; Relaciones, Exposición sobre el Cantar de los Canta- 
res). 

Armand de Rancé (1626-1700) fue el principal impulsor de la im- 
portante reforma monástica de La Trapa, y autor de varios libros que re- 
novaron el interés por la espiritualidad benedictina: La santidad y los 
deberes de la vida monástica, Explicación de la regla de S. Benito. 


7. San Luis MARÍA GRIGNION DE MONTEORT, Tratado de la verdadera devoción 
a la Santísima Virgen, n. 120. 

3. Juan PABLO IL, Rosarium Virginis Mariae, D. ES 

0. San Luis MARÍA GRIGNION DE MONTFORT, Tratado de la verdadera devoción 
a la Santísima Virgen, n. 225. 
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En España hemos citado ya, en el capítulo anterior, a varios escri- 
tores y fundadores que viven a caballo del siglo XVI y XVII. Aunque 
el nivel teológico-espiritual fue decayendo conforme avanzó el siglo, 
todavía encontramos figuras reseñables como el venerable Juan de 
Palafox (1600-1659), arzobispo de Puebla, virrey de México y obispo 
de Osma, autor de numerosos escritos de espiritualidad entre los que 
destaca Varón de deseos; y la también venerable María de Agreda 
(clarisa concepcionista; 1602-1665), conocida sobre todo por su Místi- 
ca ciudad de Dios, una auténtica enciclopedia mariana en la que, al 
hilo de detalladas visiones y revelaciones sobre la vida de la Virgen 
María, se desarrolla una riquísima doctrina mariológica, marcadamen- 
te maximalista, y todo un verdadero y exigente tratado de espirituali- 
dad, siguiendo el ejemplo de las excelsas virtudes marianas. 


En Italia también se prolonga el elenco de santos y escritores del 
siglo anterior, con figuras como el cardenal Juan Bona (cisterciense; 
1609-1674), conocido sobre todo por su Tratado ascético sobre el sa- 
crificio de la Misa; San Carlos de Sezze (franciscano; 1613-1670; 
Tratado de las tres vías de la meditación y estado de la santa contem- 
plación, Camino interno del alma); y Santa Verónica Giuliani (capu- 
china; 1660-1727), que continúa con su Diario la rica serie de escritos 
místicos experimentales. 

No podemos olvidarnos de los frutos espirituales que se fueron 
produciendo en las nuevas tierras recientemente evangelizadas y parti- 
cularmente en América. Como es lógico, la aportación literaria y teoló- 
gica de esas nuevas cristiandades no va a ser significativa todavía du- 
rante mucho tiempo, pero sí surgieron pronto modelos de santidad muy 
influyentes. 

Es el caso, ante todo, de Santa Rosa de Lima (1586-1617), la pri- 
mera santa americana y patrona del continente, terciaria dominica, 
buena discípula de Santa Catalina de Siena, y que destacó por su pro- 
funda piedad, exigente penitencia y generosidad con los más necesita- 
dos. Con características muy parecidas transcurrió la vida de Santa 
Mariana de Jesús (1618-1645), en este caso en Quito. Otros dos san- 
tos limeños muy populares fueron los dominicos San Martín de Po- 
rres (1579-1639), mulato y hermano lego, conocido como «fray esco- 
ba», y San Juan Macías (1585-1645). 

También la bendición del martirio continuó en las nuevas tierras 
cristianas: es el caso, por ejemplo, de tres jesuitas en el Paraguay (San- 
tos Roque González, Alfonso Rodríguez y Juan del Castillo, muer- 
tos en 1628); y de los mártires del Japón (1597), entre los que se en- 
cuentra el primer santo mexicano (San Felipe de Jesús, franciscano) y 
el primer japonés (San Pablo Miki, jesuita). 
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4. Los PROBLEMAS PLANTEADOS POR EL JANSENISMO Y EL QUIETISMO 


Toda esta riqueza espiritual, doctrinal y práctica se fue empobre- 
ciendo en toda la Iglesia conforme avanzaba el siglo XVII, y alcanzó 
una profunda crisis a lo largo del XV1I, crisis de muy lenta recupera- 
ción hasta prácticamente los albores del siglo XX. Aunque no se les 
puede achacar toda la culpa, sí es claro que dos corrientes de muy dis- 
tinto signo confluyeron decisivamente en dicha crisis: el jansenismo y 
el quietismo, con sus diversas manifestaciones. 


Los antecedentes del jansenismo se pueden encontrar en el mismo 
protestantismo, y en las afirmaciones de Bayo (1513-1589), condena- 
das por San Pío V. También hay que tener en cuenta, para entender el 
fenómeno jansenista y su importancia, las conocidas controversias teo- 
lógicas sobre la gracia, iniciadas en España por el dominico Domingo 
Báñez (1528-1604) y el jesuita Luis de Molina (1535-1600). Desde un 
punto de vista más vital, también influyeron, en el nacimiento y difu- 
sión del jansenismo, ciertos afanes renovadores de la vida espiritual de 
corte más ascético y rigorista, y algunas de las tensiones de tipo políti- 
co-religioso que se dieron en la época, sobre todo en Francia. 


El jansenismo propiamente dicho toma su nombre de «Jansenio» 
(Cornelius Janssens, flamenco; 1585-1638), padre intelectual de la co- 
rriente; aunque a su primera difusión contribuyeron, sobre todo, 
«Saint-Cyran» (Jean Duvergier Hauranne, 1581-1643) y su grupo de 
«Solitarios de Port-Royal», y los hermanos Arnauld: Roberto (1588- 
1674), Angélica (1591-1661), Enrique (1597-1692) y Antonio (1612- 
1694), siempre con centro en Port-Royal. Desde el punto de vista lite- 
rario, dos son los libros jansenistas más significativos € influyentes: el 
Augustinus del propio Jansenio y Sobre la comunión frecuente de An- 
tonio Arnauld. 


El jansenismo pretendía seguir las huellas doctrinales de San 
Agustín, sobre todo su doctrina sobre la gracia, pero lo hizo de forma 
muy sesgada. Exageró notablemente las consecuencias negativas del 
pecado original sobre la naturaleza humana y la libertad, que quedaba 
prácticamente abocada al mal, lo que provocaba una visión extrema 
también de la necesidad de la gracia en la vida cristiana. 


De esos principios teológicos se derivó una concepción muy exl- 
gente y rigorista de la vida ascética, vista como imprescindible para 
que el alma fuera capaz de recibir con eficacia esa gracia divina santi- 
ficadora. En la práctica, la aplicación que tuvo más consecuencias fue 
la relativa a los sacramentos de la Penitencia y la Eucaristía: para recl- 
birlos, los defensores del jansenismo propugnaban la necesidad de un 
elevado grado de preparación moral y espiritual, lo que conducía a di- 
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latar su recepción considerablemente, hasta transformarlos casi en un 
premio o coronación de una previa e intensa vida penitencial. 


Aunque estas ideas encontraron pronto muchos y serios detracto- 
res, y no tardaron en recibir las oportunas condenas magisteriales, su 
influjo práctico fue notable en la vida no sólo del común de los cristia- 
nos, sino en los mismos ámbitos religiosos más fervorosos””. La polé- 
mica teórica continuó además largo tiempo, con distintas variantes, con 
algunos fuertes rebrotes heréticos que exigieron nuevas condenas y 
con importantes derivaciones políticas; todo ello contribuyó a alimen- 
tar los problemas espirituales prácticos, que muy pocos supieron re- 
conducir con verdadera eficacia. 


También el quietismo del siglo XVII tuvo sus antecedentes en eta- 
pas anteriores, y responde a otra tendencia repetidamente presente en la 
historia de la espiritualidad. Más concretamente, hemos visto la impor- 
tancia que tuvieron, en el siglo XVI, conceptos como «recogimiento» O 
«quietud». Esos conceptos fueron evolucionando, en algunos ambientes, 
hacia los de «pasividad», «total indiferencia» o incluso «aniquilación» 
de la propia personalidad, lo que está a un paso de afirmar la absorción 
total del alma en la unión con Dios propia de la perfección cristiana. 


Ya en pleno siglo de oro español hemos visto que algunos grupos, 
conocidos habitualmente como los «alumbrados», cayeron en formas 
de misticismo exageradamente pasivo, y provocaron algunas reaccio- 
nes de corte anti-místico en ámbitos teológicos y magisteriales, que al- 
canzaron con frecuencia a los maestros más ortodoxos. Pero fue con el 
quietismo propiamente dicho cuando estas ideas cuajaron en una doc- 
trina más elaborada. 


Se suele distinguir un primer periodo «semi-quietista», representa- 
do por algunos autores de los primeros decenios del siglo XVI, como 
el jesuita Jean-Joseph Surin (1600-1665). Pero el padre del quietismo 
propiamente dicho es Miguel de Molinos (1628-1696), español afinca- 
do en Roma, donde publicó su Guía espiritual. La sospechas que caye- 
ron pronto sobre algunas ideas de ese libro, pero más aún sobre sus 
cartas y su predicación, y el comportamiento moral de sus seguidores, 
provocaron un proceso que acabó con una dura condena doctrinal, con- 
firmada por el Papa, y con el encarcelamiento del propio Molinos (que 
aceptó la condena) hasta su muerte. 


10. Por citar sólo un ejemplo significativo, todavía Santa Teresita del Niño Je- 
sús, a finales del siglo XIX, tenía que pedir permisos especiales para comulgar más a 
menudo. De hecho, ella dará algunos de los últimos golpes mortales al jansenismo, 
junto a las medidas de San Pío X. 
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Las ideas condenadas se centraban en la consideración de un esta- 
do elevado del alma, en el proceso de santidad, en el que la identifica- 
ción con Dios llega a ser tal que desaparece todo deseo personal, in- 
cluido el de la propia salvación. En dicho estado, el alma debe 
abandonar completamente toda actividad, para permitir la exclusiva 
actuación divina; de tal forma que no puede intervenir ni para rechazar 
las tentaciones que vengan, pues esos posibles actos pecaminosos ya 
no serían achacables a la propia alma, ya que su verdadero ser está in- 
merso en Dios, que es impecable: aunque se realizara una acción cali- 
ficable como inmoral en estados anteriores, en éste más elevado no se- 
ría pecado". | 

Un segundo brote de quietismo, casi contemporáneo y de mayor 
influjo, aunque más moderado en sus formulaciones, tuvo lugar en 
Francia, protagonizado por Madame Guyon (J eanne-Marie Bouvier de 
la Motte: 1648-1717) y su entorno. Viuda desde muy joven, con fuer- 
tes inquietudes místicas y apostólicas, publicó varios escritos espiritua- 
les breves y aglutinó a un grupo de seguidores, que incluía eclesiásti- 
cos prestigiosos. Su presentación del itinerario espiritual culminaba 
también en un estado de particular unión con Dios marcado por un ra- 
dical quietismo frente a la acción divina en el alma. Madame Guyon ve 
ese estado, en efecto, como una continua contemplación que abarca y 
suple a todas las virtudes, haciendo innecesarios los actos, incluidos 
los de dolor por las propias culpas. 


La repercusión de estas ideas creció a raíz de la compleja y delica- 
da polémica sobre el «amor puro», que trataré de sintetizar a continua- 
ción. Una de las personas prestigiosas relacionadas con Madame Gu- 
yon era el obispo Fénelon (Francois de Salignac de la Mothe; 
1651-1715); éste le aconsejó acudir a otro prestigioso obispo, Jacques- 
Bénigne Bossuet (1627-1704), para que juzgara sus ideas. La comi- 
sión presidida por Bossuet, y en la que Fénelon intervino sólo indirec- 
tamente, valoró negativamente varios puntos importantes de la 
enseñanza de Madame Guyon. Pero en uno de esos puntos Fénelon no 
estaba de acuerdo y estalló la polémica con Bossuet. 


El punto central de discusión fue la noción de «amor puro». Para 
Fénelon el desarrollo del amor a Dios debe llegar a un grado de pureza 


11. Algunos defensores recientes de Molinos han planteado dudas sobre la rela- 
ción real entre las proposiciones condenadas y su verdadera enseñanza oral y escrita. 
Parece claro que las polémicas de la época provocaron una visión demasiado negati- 
va de sus ideas, pero los problemas de fondo que plantea son serios y el daño prácti- 
co que ocasionó está más que comprobado. 
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tal que el alma esté desprendida y desinteresada hasta de su propia sal- 
vación, para amar a Dios exclusivamente por Dios mismo. Para Bos- 
suet, en cambio, el verdadero amor nunca puede renunciar al deseo de 
la propia felicidad, pues es propio del amor buscar también el bien para 
sí mismo; más todavía cuando el alma sabe que el objeto principal de 
ese amor, Dios, desea darnos la felicidad eterna. 


La cuestión teológica de fondo es mucho más compleja de lo que 
puede parecer en esta formulación sintética y, en cierto sentido, no ha 
dejado de aparecer en toda la historia de la espiritualidad, pues toca un 
aspecto clave de la noción de amor a Dios, central a su vez en la teolo- 
gía espiritual. Desborda el objetivo de estas líneas entrar más a fondo 
en esa problemática. Lo que nos interesa ahora es que, en el momento 
histórico que nos ocupa, el intenso intercambio de escritos e ideas en- 
tre los protagonistas de la polémica, apoyado por el prestigio personal 
de ambos, tuvo un amplio eco. 


Dos fueron los principales libros publicados en el transcurso de la 
polémica: Explicación de las máximas de los santos sobre la vida inte- 
rior, de Fénelon, e Instrucción sobre los estados de oración, de Bos- 
suet. El asunto se zanjó con un documento del papa Inocencio XII 
(1699) que condenaba, aunque no como heréticas, algunas proposicio- 
nes de Fénelon, quien aceptó con ejemplar humildad el resultado. 


Todo este asunto afianzó lo que podemos denominar «miedo a la 
mística» en el ambiente espiritual de la época, tanto a nivel doctrinal 
como práctico y vivencial, y potenció todavía más el negativo influjo 
del jansenismo. En efecto, la derrota de Fénelon, cuyas ideas eran vis- 
tas como un quietismo moderado o suavizado, mostró con más fuerza 
los peligros de determinadas concepciones o tendencias místicas, sobre 
todo cuando se popularizaban o extendían demasiado. El triunfo de las 
ideas de Bossuet, que sin ser jansenistas sí pueden considerarse tenden- 
tes a ese otro extremo, afianzó el predominio de una espiritualidad de 
corte más ascético, metodizado y rigorista. La mística empezó a verse 
cada vez más como algo propio de determinadas almas privilegiadas, 
muy centrada en los fenómenos extraordinarios más llamativos, y 
como objeto de estudio de algunos especialistas, no como algo a pro- 
poner y enseñar al común de los cristianos. Tendencias que se afianza- 
ron con algunos pasos especulativos dados por la teología de esos mis- 
mos decenios, y que paso ahora a presentar. 
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5. MÍSTICA Y TEOLOGÍA 


El siglo XVII es conocido, en la historia de la Teología, como el 
del inicio de las especializaciones teológicas, frente a la concepción 
unitaria de las Sumas escolásticas. Esa especialización afectó también 
al estudio de la vida espiritual, aunque con rasgos un poco diversos. 


En efecto, en esos años se organizó y afianzó una especialidad teo- 
lógica denominada habitualmente Teología mística, que buscaba siste- 
matizar la rica enseñanza espiritual heredada de toda la tradición y de los 
grandes maestros del siglo XVI; doctrina que atraía a muchos pensado- 
res, sobre todo en las órdenes religiosas a que esos maestros pertenecían. 
Sin embargo, esa nueva teología mística más sistemática no pasó a for- 
mar parte de los estudios universitarios, sino que se reservó prácticamen- 


te a la formación específica impartida en los noviciados religiosos ”. 


Entre otras cosas, ese hecho fue un reflejo de la consumación de la 
separación entre «teólogos» y «espirituales», iniciada a finales de la 
edad media y acentuada al inicio de la moderna. Es decir, la teología 
mística sistemática de esa época proporcionó una fundamentación y 
estructuración más técnica a la doctrina espiritual, pero no propició el 
reencuentro de la misma con el resto de la teología: no se recuperó la 
unidad característica de los Padres de la Iglesia, de la teología monás- 
tica o de la gran escolástica del siglo XIHI. Más aún, la ruptura se afian- 
zÓ, propiciada además por las crisis jansenista y quietista. 


Los estudiosos remontan incluso al propio siglo XVI la aparición 
de lo que se pueden considerar primeros tratados de esa teología místl- 
ca, antecedente a su vez de nuestra moderna teología espiritual. Sería 
el caso del Compendio espiritual (publicado en 1582) del dominico es- 
pañol Fray Bartolomé de los Mártires (1514-1590). Pero el tratado 
considerado clave en la constitución de esta rama teológica es la Suma 
de teología mística (1626) del carmelita francés Felipe de la Santisi- 
ma Trinidad (1603-1671). 


12. De hecho, aunque los libros de teología mística de la época sean verdaderos 
tratados sistemáticos, la finalidad de esas obras era siempre claramente práctica: ayu- 
dar a la dirección y formación espiritual de las almas y a orientar, comprender y vivir 
correctamente el propio itinerario interior de los que aspiraban a la perfección. Más 
aún, la frontera entre «libro de espiritualidad» y «tratado de teología espiritual» no 
era clara entonces, no lo ha sido después y quizá no conviene que lo sea, dada la im- 
portancia que tiene, en esta parte de la teología más que en ninguna, la relación entre 
ciencia y vida. Por eso, el pasar esa frontera, a mi juicio, no empobrece «científica- 
mente», si se hace correctamente: es otra forma de ciencia, también valiosa. 
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Otros nombres importantes son, entre los carmelitas descalzos, 
Antonio del Espíritu Santo (portugués; 1618-1674; Directorio místi- 
co) y José del Espíritu Santo (español; 1667-1730; Curso de teología 
místico-escolástica). 

Entre los dominicos, Tomás de Vallgornera (+1665; Teología 
mística según Santo Tomás). Aunque más importancia tuvo, sin escri- 
bir ningún tratado propiamente de teología mística, el dominico portu- 
gués Juan de Santo Tomás (1589-1644), agudo comentador del Aqui- 
nate, sobre todo por su Tratado sobre los dones del Espíritu Santo 
(incluido en su Curso teológico), que ha tenido un notable influjo en la 
reflexión teológica sobre la acción del Paráclito en el alma y la natura- 
leza de la mística. 


Citemos, además, al jesuita Miguel Godínez (1591-1644; Práctica 
de la teología mística), al agustino Agustín de San Ildefonso (1585- 
1662; Teología mística) y al benedictino Domingo Schram (1658-1720; 
Instituciones de teología mística), entre otros varios. 


Pronto se empezó a utilizar también el calificativo «ascética», unl- 
do al de mística o como alternativa terminológica: es el caso del Suma- 
rio de teología ascética y mística según San Buenaventura, del francis- 
cano polaco Crisóstomo Dobrosielski (publicado en 1655), y de la 
Teología ascética, del jesuita Christof Schorrer (1658). 


En la mayoría de estas obras domina claramente la enseñanza de 
Santa Teresa y San Juan de la Cruz, sistematizada de acuerdo con la 
sistemática tomista: de hecho, carmelitas descalzos y dominicos son 
los principales cultivadores de esa teología mística; aunque lógicamen- 
te los franciscanos siguieron también muy de cerca su propia escuela y 
a sus maestros; los jesuitas (también muy tomistas) a los suyos; etc. 


A la hora de acercarse a esos tratados, además, hay que tener en 
cuenta el contexto de la época. Las desviaciones de alumbrados y quie- 
tistas, en efecto, acentuaron la tendencia a fijar unas leyes que rigieran 
la vida espiritual y, en particular, los criterios de discernimiento sobre 
la naturaleza y origen de las experiencias místicas. De ahí las frecuen- 
tes y largas disquisiciones y distinciones sobre los fenómenos místicos 
extraordinarios, que acabaron dominando en exceso estos tratados, y 
relegando cuestiones que debían ser más centrales en la propia siste- 
mática, por ser más comunes y esenciales a la vida espiritual cristiana 
en sí misma. 

Todo esto se acentuó con la ruptura que pronto se produjo, en el 
seno de la propia sistematización teológica de la vida espiritual, entre 
ascética y mística; ruptura íntimamente relacionada con la crisis práctl- 
ca provocada por el jansenismo y el quietismo. En efecto, las tenden- 


247 


HISTORIA DE LA ESPIRITUALIDAD 


cias marcadamente ascéticas de la vida espiritual, que hemos visto 11 
predominando conforme avanzaba el siglo XVII, dieron lugar, ya en el 
XVIII, a su propia sistematización: una Teología ascética que recogía, 
ordenaba y justificaba teológicamente las prácticas espirituales más Co- 
munes y «seguras» para todos los cristianos; y que empezó a distin- 
guirse claramente de la Teología mística, reducida ahora mucho más a 
lo extraordinario de algunas vidas santas: objeto más difícil y apasio- 
nante teológicamente, pero cada vez más alejado de la vida espiritual 
común, incluida la de la mayoría de los religiosos. 


Esta ruptura teórica de la vida espiritual contribuyó, a la inversa, a 
acentuar y justificar la ruptura práctica: durante mucho tiempo, en efec- 
to, se hablará de dos tipos de cristianos y dos tipos de vida espiritual, 
claramente diferenciados: la mística, propia de algunos privilegiados, y 
la ascética, camino ordinario recorrido por la mayoría de los fieles. 


El autor más representativo de esta ruptura fue el jesuita Juan 
Bautista Scaramelli (1687-1752), con sus Directorio ascético y Di- 
rectorio místico, libros, por lo demás, ricos en doctrina y muy difundi- 
dos hasta bien entrado el siglo XX. 


6. EL SIGLO DE LA ILUSTRACIÓN 


Como consecuencia de lo estudiado en los últimos apartados, en 
los últimos decenios del siglo XVII y a lo largo de todo el XVIII asis- 
timos (como siempre, con algunas honrosas excepciones) a un claro y 
progresivo empobrecimiento de la enseñanza espiritual en su conjunto, 
aunque esté más sistematizada, y a una acentuación de los aspectos 
más prácticos y metódicos de la vida espiritual. 


Las propuestas relativas a la espiritualidad cristiana se fueron cen- 
trando así, cada vez más, en la preparación para la recepción fructuosa 
de los sacramentos, el examen de conciencia, los métodos de medita- 
ción y la práctica de las virtudes más «ascéticas»; con el recurso a una 
literatura, predicación y dirección espiritual muy orientadas hacia 
cuestiones morales y el afianzamiento de las disposiciones ascéticas 
básicas. Los aspectos más afectivos, interiores y místicos de la vida es- 
piritual fueron quedando en un segundo plano, salvo en la admiración 
que producían algunos santos (considerados poco o nada imitables), en 
algunas reflexiones teóricas y en algunos ambientes religiosos de vida 
contemplativa muy localizados. 


En este ambiente, es lógico que predominara el influjo de las espi- 
ritualidades de corte más práctico, como la jesuita y la salesiana, aun- 
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que perdiendo aspectos importantes de su vigor inicial (mucho más 
místico, en realidad, de lo que se solía entonces pensar). La consecuen- 
cia más positiva de todo ello fue una relativa mejoría en la formación 
básica del clero y también de un buen número de cristianos corrientes: 
gracias a los seminarios, tandas de ejercicios, misiones populares, ex- 
tensión de la dirección espiritual, difusión de los métodos de medita- 
ción, etc. En cierto sentido, se puede decir que las posibilidades de ac- 
ceder a una vida de piedad intensa se extendieron más por toda la 
Iglesia; pero esa extensión no se correspondía con un suficiente afán de 
santidad, de altura de miras espirituales. 


A todo ello hay que añadir el progresivo enriquecimiento y afian- 
zamiento de muchas prácticas de devoción popular; quizá con un cier- 
to detrimento de la piedad litúrgica, aunque me parece que este aspec- 
to negativo ha sido con frecuencia exagerado por los historiadores, 
llevados por el indudable contraste con la renovación litúrgica que he- 
mos vivido en los siglos XIX y XX. 


Por otra parte, los profundos cambios culturales que supuso el pro- 
gresivo avance del racionalismo y la Ilustración afectaron, desde luego, 
a la vida espiritual, así como al conjunto de la vida de la Iglesia. La Ilus- 
tración inició el camino de descristianización y secularización de la so- 
ciedad, tan característico luego de la época contemporánea. La reacción 
inicial de los católicos fue, sobre todo, de defensa doctrinal y tendencia 
a un excesivo encerramiento en su propio mundo; incluida también la 
defensa frente al protestantismo. La teología sistemática se empobreció 
notablemente y adquirió tintes casi exclusivamente apologéticos. 


Todo esto acentuó todavía más el empobrecimiento espiritual de la 
época, incluido el divorcio entre teología y espiritualidad, y más radi- 
calmente todavía, entre razón y espiritualidad. Esto último tuvo dos 
consecuencias principales, muy negativas para la historia de la espiri- 
tualidad y de las que, en buena medida, todavía no nos hemos recupe- 
rado: la tendencia a considerar la vida espiritual y la piedad, o incluso 
la religión en general, como algo propio de gente más bien inculta e 1g- 
norante **; y la escasez de personas de talla intelectual dedicadas a re- 
flexionar en serio sobre las cuestiones espirituales y ofrecernos frutos 
teológicos de la hondura y altura que hemos encontrado al repasar los 
siglos anteriores. 


13. En particular, pensar que se trata de algo propio de niños y mujeres (duran- 
te mucho tiempo todavía sólo algunos varones llegaban a ser realmente «ilustrados») 
o, más recientemente, algo característico del «tercer mundo», fruto de su menor des- 
arrollo. 
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En efecto, a lo largo del siglo XVII y buena parte del XIX las f1- 
guras más importantes de la Iglesia fueron, sobre todo, grandes hom- 
bres y mujeres de acción; pero, con pocas excepciones, de muy escasa 
aportación intelectual. 

En el siglo XVIII, la excepción más importante y, al mismo tiem- 
po digno representante de su época, es San Alfonso María de Ligorio. 
Nació en Marianella (Nápoles), el 27-IX-1696. Recibió una sólida for- 
mación humanística y se doctoró en derecho. En 1715 entró en una pía 
unión dirigida por los oratorianos, de cuya espiritualidad recibió influ- 
jo, así como de la salesiana. Después de una fuerte crisis profesional y 
personal, fraguó su vocación eclesiástica. Ordenado sacerdote en 1726, 
se dedicó sobre todo a las misiones populares, a la recuperación moral 
del pueblo sencillo y a la formación del clero para las misiones en 
Asia. Con esas finalidades fundó en 1731, con la venerable Maria 
Celeste Crostarosa (+1735), las Hermanas del Santísimo Redentor, y 
al año siguiente la Congregación del Santísimo Redentor (redentoris- 
tas), una de las congregaciones religiosas más influyentes de los últi- 
mos siglos. 

Durante treinta años se dedicó intensamente a la dirección, forma- 
ción y difusión de su instituto religioso, a predicar misiones populares 
y ejercicios, y a escribir. En 1762 fue nombrado obispo de Sant Agata 
del Goti (Benevento). Murió en Pagani, el 1-VIM-1787. Hasta el re- 
ciente nombramiento de Santa Teresita era el doctor de la Iglesia más 
cercano a nosotros en el tiempo; y es patrono de confesores y moralis- 
tas. En efecto, San Alfonso ha sido una figura decisiva en la historia de 
la teología moral. Pero su persona y ejemplo, sus fundaciones y Su 
abundante y difundida producción escrita le hacen también imprescin- 
dible en la historia moderna de la espiritualidad. 


Entre sus libros sobre la vida espiritual destacan Práctica de amar 
a Jesucristo y Las glorias de María; a los que hay que añadir, entre 
muchos otros: Visitas al Santísimo Sacramento, Reflexiones sobre la 
pasión de Jesucristo, Breve tratado sobre la necesidad de la oración, 
su eficacia y las condiciones en que debe hacerse, Novena del Espíritu 
Santo, Sobre el amor divino y los medios para conseguirlo, Instrucción 
para la oración mental, etc. 


San Alfonso fue en vida, y se muestra en sus obras, un gran pastor 
y director espiritual. Ha sido también un gran divulgador y difusor de 
la doctrina espiritual: buen erudito y compilador de la tradición, cita 
con profusión toda la literatura clásica, además de numerosos ejemplos 
de vidas de santos, etc. Se le ha achacado ser poco científico y crítico 
en la selección de sus fuentes, y tener demasiada tendencia al eclect1- 
cismo; pero, aun reconociendo ciertas limitaciones en esa línea, su fi- 


250 


LA VIDA ESPIRITUAL EN LAS ÉPOCAS BARROCA E ILUSTRADA 


gura y su obra aparecen como gigantescas en medio de una época muy 
triste y confusa en el terreno espiritual. 


San Alfonso, en particular, logra un difícil equilibrio justamente en 
los aspectos más problemáticos de su época, aquellos inficcionados de 
jansenismo o en conflicto con la Ilustración. Por otra parte, se dirige, 
sobre todo, a gente sencilla y con una intención marcadamente cate- 
quética y moralizante. Su enseñanza es particularmente práctica y viva, 
muy ejemplificada. 

La hondura de su piedad personal se aprecia en sus oraciones eu- 
carísticas y marianas. Su influjo en la piedad sacramental y en la devo- 
ción a la Virgen, en efecto, fue notable en todo el siglo XIX y primeros 
decenios del XX: muchísimos cristianos rezaron con San Alfonso, en 
ese tiempo, ante el Santísimo Sacramento o ante imágenes de María. 


En sus enseñanzas sobre la oración depende mucho de Santa Tere- 
sa y San Francisco de Sales, pero sabe presentar muy bien la doctrina y 
hacerla viva y práctica, hasta merecer ser calificado por algunos como 
«doctor de la oración». También fue difusor de prácticas de origen 1g- 
naciano, como los ejercicios y el examen particular. 


Quizá su aportación de fondo más importante sea su visión de Je- 
sucristo como Redentor, y la centralidad de la identificación con su pa- 
sión y muerte en la vida cristiana. 


En resumen, podemos insistir en que San Alfonso no es un autor 
original en sus enseñanzas sobre la vida espiritual, pero sus escritos po- 
seen una gran fuerza y claridad, ejercieron un positivo influjo en un 
momento de fuerte crisis, y contribuyeron decisivamente a recuperar 
muchos valores clásicos y proyectarlos hacia los siglos siguientes. 


Entre los primeros redentoristas encontramos también otras figu- 
ras de gran talla: San Gerardo Maiella (1726-1755), joven lego que 
dejó un profundo rastro de santidad en su breve paso por la congrega- 
ción; y San Clemente María Hofbauer (1751-1820), difusor de la or- 
den y excelente predicador por todo centroeuropa. 


Otro santo italiano de gran proyección, contemporáneo de San Al- 
fonso, fue San Pablo de la Cruz (1694-1775), fundador de los Pasio- 
nistas (Congregación de los clérigos descalzos de la Santísima Cruz y 
pasión de Nuestro Señor Jesucristo, con una rama femenina de clausu- 
ra). Se conservan por escrito su Diario espiritual, Cartas y Predicacio- 
nes, más las Constituciones de su congregación. Su espiritualidad está 
muy centrada en la Cruz y en la pasión del Señor, de forma todavía 
más acentuada que en San Alfonso. Hombre de profundas experiencias 
místicas, pero también activo predicador de misiones populares, ejerci- 
cios, etc. Su enseñanza y su vida marcaron un fuerte contraste con el 
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naturalismo y el racionalismo predominantes en la época, y tuvieron 
importantes continuadores en los siglos siguientes. 


San Leonardo de Porto-Maurizio (1676-1751), franciscano re- 
formado, fue también fructífero predicador de misiones populares, 
muy devoto de la pasión y difusor de la práctica del Via Crucis. Entre 
sus libros están: Manual sagrado, Discurso místico moral, El tesoro 
escondido, Camino sagrado aplanado e iluminado. 


San Benito José Labre (1748-1783) fue un santo con una voca- 
ción muy peculiar: vivió como mendigo itinerante por muchos lugares 
de Francia, España e Italia, sobre todo por las calles de la misma 
Roma; famoso por su humildad, austeridad, dedicación al consuelo de 
los más miserables y su vida de piedad, muy pública y notoria, en par- 
ticular en relación con la Eucaristía. 


Santa Teresa Margarita Redi (1747-1770), carmelita descalza 
florentina, fue una mística profunda y de gran sencillez, fiel discípula 
de Santa Teresa de Jesús y anticipadora de algunas ideas de Santa Tere- 
sita y la Beata Isabel de la Trinidad: primacía del amor, vivencia de la 
presencia trinitaria en el alma, acento en la humildad y el «perderse» 
en la intimidad divina, etc.; da mucha importancia también a la devo- 
ción al Sagrado Corazón y a la pasión. 


Hagamos, finalmente, referencia a otro aspecto novedoso € impor- 
tante de la época, influjo positivo, en este caso, del ambiente ilustrado: 
las nuevas orientaciones, con mayor sentido histórico y crítico, de la 
hagiografía, cuya máxima expresión son las famosas Acta sanctorum 
de los Bolandistas (sociedad de estudiosos iniciada por Jan van Bo- 
lland, jesuita). 


Al mismo tiempo se fueron centrando y codificando los criterios 
oficiales para los procesos de canonización en torno al concepto de 
«virtudes heroicas»; alcanzando su máxima y mejor expresión en el 
importante libro de Próspero Lambertini (1675-1758), Beatificación 
y Canonización de los siervos de Dios. Él mismo, al llegar al pontifica- 
do con el nombre de Benedicto XIV, pudo poner oficialmente en prác- 
tica sus ideas. 


La revolución francesa se suele utilizar como frontera histórica de 
referencia para distinguir las llamadas edades moderna y contemporá- 
nea. También desde el punto de vista de la historia de la espiritualidad 
tuvo su importancia. En efecto, fue muy significativo el número de 
mártires que provocó en el seno de la Iglesia: las Santas Carmelitas de 
Compiégne, inmortalizadas por la literatura y el cine (La última del pa- 
tíbulo, Diálogo de carmelitas), son las más conocidas de un amplio 
elenco de religiosos, sacerdotes y también laicos. Muchos otros tuvie- 
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ron que exiliarse de Francia, aunque no sólo allí se dejó sentir el odio a E 
la Iglesia. Sin embargo, como tantas otras veces, la sangre de los márt1- | 
res y el sufrimiento de muchos otros fue fructífera semilla de santidad. 
La crisis tocó fondo y la recuperación espiritual de la Iglesia empezó a 
ser una realidad cada vez más acelerada, a pesar de los obstáculos que 
encontró. 
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CAPÍTULO X 


AIRES DE RENOVACIÓN 
EN LOS INICIOS DE LA EDAD CONTEMPORANEA 


1. VISIÓN DE CONJUNTO DE LA EDAD CONTEMPORÁNEA 


La época contemporánea plantea problemas especiales a cualquier 
historiador, debidos a la proximidad con los hechos históricos y al 
enorme aumento de la documentación disponible; dificultades mayo- 
res todavía en el siglo XX que en el XIX. Lo mismo ocurre en la histo- 
ria de la espiritualidad, con matices acordes con su propia naturaleza: 
si siempre es difícil valorar la importancia y el influjo en el interior de 
las almas cristianas de determinadas personas, ideas o movimientos, 
mucho más cuando el tiempo transcurrido desde esas iniciativas es to- 
davía poco. 


Más en concreto, ya que nuestra historia está siguiendo particu- 
larmente la estela de los santos, la mayoría de las beatificaciones y 
canonizaciones que se están realizando ahora corresponden precisa- 
mente a personas que han vivido en esos dos siglos. Está más que 
comprobado históricamente que una canonización no es un punto de 
llegada, sino más bien de partida: el influjo de muchos fundadores, 
maestros, modelos, etc., se ha «disparado» habitualmente a raíz de su 
canonización. No sabemos, por tanto, hasta dónde puede llegar la 
importancia histórica de personas que ahora apenas son suficiente- 
mente valoradas. 


Por su parte, también ha habido instituciones cuya mayor expan- 
sión apostólica ha sucedido muchos años después de su fundación; O 
ideas e iniciativas que han estado un largo tiempo larvadas, antes de 
manifestar toda su fuerza vivificadora en la vida espiritual cristiana. Es 
probable, en efecto, que aspectos históricos de la época contemporá- 
nea que ahora pasan desapercibidos a los estudiosos sean con el tiem- 
po mucho más importantes. 
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De todas formas sí tenemos, en bastantes casos, suficiente pers- 
pectiva para intentar una aproximación más o menos acertada a estos 
dos siglos. Me atrevo a repetir una idea de la introducción: todos los 
que aquí están, son, aunque no todos los que son, están. 


El siglo XIX, en particular, marco temporal aproximado de este ca- 
pítulo, fue una etapa de progresivo crecimiento en la vida espiritual de 
la Iglesia, en contraste y lucha, al mismo tiempo, con una progresiva 
descristianización de muchos ámbitos culturales y sociales. En los pri- 
meros decenios, ese crecimiento fue sobre todo activo: revitalización 
de las Órdenes religiosas, nuevas fundaciones, avance de las misiones, 
mayor movilización apostólica de los cristianos... Después, mientras 
esa proliferación de iniciativas prácticas todavía crecía más (y lo siguió 
haciendo en el siglo XX), se produjo también una nueva floración de 
doctrina espiritual, que adquirió pronto gran hondura, fuerza y Origina- 
lidad, dando contenido y asentando esas iniciativas prácticas, revitali- 
zando la literatura espiritual y dando pie también a un renacimiento de 
la teología espiritual que, ya en los inicios del siglo XX, alcanzó su 
merecido estatuto y lugar científico en el seno de la teología, y un cre- 
ciente prestigio hasta nuestros días. 


Al principio de este periodo quizá predominó una cierta nostalgia 
del pasado, y el deseo de recuperar buena parte del terreno perdido, 
agudizado todo ello por el influjo de las ideas románticas; pero, poco a 
poco, fue creciendo el acercamiento de las iniciativas espirituales cris- 
tianas al mundo contemporáneo, acompañado de un rejuvenecimiento 
de las ilusiones espirituales y apostólicas. De hecho, ambas tendencias 
convivieron mucho tiempo, hasta avanzado el siglo XX, y no siempre 
bien equilibradas: exceso de tradicionalismo, por una parte, O noveda- 
des algo desbocadas, por otra (más lo primero, en el XIX, y lo segun- 
do, en el XX). Sin embargo, las figuras realmente influyentes y decisl- 
vas fueron, como siempre, las más equilibradas: con originalidad, pero 
bien ancladas en la tradición. 


El liberalismo, el creciente laicismo en la sociedad, las nuevas 
formas de ateísmo, el socialismo y el marxismo crearon nuevos y Se- 
rios problemas a esa recuperación espiritual del cristianismo. En algu- 
nos casos hubo asimilaciones confusas de esas nuevas tendencias filo- 
sóficas, culturales y sociales; pero, en general, todo eso se planteó 
cada vez más como un reto atractivo para el apostolado, buscando re- 
cristianizar esos ambientes, más que protegerse frente a ellos. En par- 
ticular, dichos retos llevaron a una renovación profunda de la vida re- 
ligiosa y sacerdotal, con un gran florecimiento de vocaciones, y 
también a la progresiva incorporación del laicado al apostolado de la 
Iglesia en muy diferentes ámbitos, con frutos también de una incipien- 
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te espiritualidad de corte más secular, anticipo de su florecimiento en 
el siglo XX. 


A lo largo del siglo XIX todavía se aprecian sensiblemente las gra- 
ves herencias del periodo anterior. En particular, el influjo del jansenis- 
mo se nota en la frecuente tendencia a una predicación tremendista, 
muy centrada en el pecado y sus consecuencias, los novísimos presen- 
tados de forma impactante, la insistencia en prácticas penitenciales ri- 
gurosas, etc. Fue el acento predominante también en muchos libros de 
espiritualidad, tandas de ejercicios espirituales o misiones populares; 
aunque fue apareciendo, poco a poco, un tono más optimista, impulsa- 
do por algunos de los santos y autores que iré mencionando. 


Se tendía también a subrayar lo moralizante y lo sentimental. A la 
enseñanza espiritual le faltaba hondura teológica y vuelos altos: verda- 
deros horizontes de santidad, amor, espíritu contemplativo, etc. Tam- 
bién primaba un cierto individualismo en la piedad. Muchas de las fi- 
guras de la época, aunque más abundantes que en el siglo anterior, 
carecieron del arrastre sobrenatural de los santos de los siglos XVI y 
XVII, por ejemplo; aunque la suma de muchos esfuerzos fue dando 
progresivamente su fruto. 


Sin embargo, al final del siglo, la mayoría de esas lacras negativas 
de la espiritualidad cristiana recibieron el golpe de gracia de manos de 
la más reciente y joven doctora de la Iglesia: Santa Teresa del Niño Je- 
sús, auténtico prototipo del mejor espíritu renovador e ilusionante de 
los caminos de la santidad cristiana, y que vino a ser, a la vez, corona 


del renacimiento decimonónico y pilar de las nuevas renovaciones del 
siglo XX. 


2. RESTAURACIÓN Y NUEVAS FUNDACIONES EN LA VIDA RELIGIOSA 


La supresión de las órdenes religiosas en Francia durante la revo- 
lución fue un duro golpe para toda la vida religiosa en general, ya que 
aquel país marchaba entonces a la cabeza de la espiritualidad católica, 
y lo que allí sucedía, bueno o malo, repercutía inmediatamente en toda 
Europa y en los países de misión, íntimamente ligados a las metrópolis. 
Pero a lo largo del siglo XIX todas las grandes órdenes religiosas clási- 
cas resurgieron en Francia y en el resto del mundo con renovado vigor. 


Fue significativa, en este sentido, la figura de Henri-Dominique 
Lacordaire (1802-1861), restaurador de los dominicos en Francia, 
gran orador, y de una influyente actividad en la cultura y la vida social, 
ya desde antes de su ingreso en la orden de predicadores. De su pro- 
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ducción escrita destacan las Conferencias, Cartas a los jóvenes y una 
Vida de Santo Domingo. Su espiritualidad mantiene contacto con la sa- 
lesiana y con la escuela berulliana, además de los rasgos propiamente 
dominicos. Tuvo notable influjo, en particular, en la juventud de la 
época. 

Los jesuitas, por su parte, vivieron en estos años casi una segunda 
fundación, ya que en su caso la supresión de la orden había sido cas 
total, con numerosas vicisitudes muy duras y dolorosas. Pero su nota- 
ble influjo en la vida de la Iglesia volvió pronto a alcanzar las cotas de 
siglos anteriores, e incluso mayores. Ellos están detrás de bastantes de 
las iniciativas a las que iremos haciendo referencia, incluidas nuevas 
fundaciones religiosas que se inspiraron, en gran medida, en el espíritu 
y las constituciones de la Compañía. 


La renovación de los benedictinos, por su parte, estuvo íntima- 
mente ligada a los inicios del llamado movimiento litúrgico, uno de los 
fenómenos más importantes de toda la historia contemporánea de la 
Iglesia. En estos primeros pasos destacó la figura de Dom Próspero 
Guéranger (1805-1875), con sus monjes de Solesmes: él fue el inicia- 
dor del Año litúrgico, extensa y rica obra, clave en la difusión del mo- 
vimiento litúrgico; y escribió, también, las Instituciones litúrgicas, 
Conferencias sobre la vida cristiana, etc. 

El movimiento litúrgico ha sido muy fructífero en multitud de as- 
pectos de la vida de la Iglesia y de la teología. Para la vida espiritual 
supuso un progresivo y notable enriquecimiento, al acercar cada vez 
más la piedad personal a su fuente litúrgica, revitalizar el aprovecha- 
miento espiritual de la práctica sacramental y las celebraciones litúrgi- 
cas, involucrar mucho más a los fieles en ellas, ayudar a redescubrir la 
hondura teológico-espiritual de la liturgla, etc. Aunque este movimien- 
to fue abarcando cada vez a más personas e instituciones variadas, los 
benedictinos continuaron siendo el motor principal y punto de referen- 
cia imprescindible del mismo, hasta la misma última reforma conciliar. 


No podemos detenernos en todas las historias particulares, pero la 
renovación alcanzó con gran fuerza y eficacia a la práctica totalidad de 
las órdenes y congregaciones clásicas: monásticas, mendicantes, cléri- 
gos regulares, etc. 


No obstante, el florecimiento de la vida religiosa a lo largo del si- 
glo XIX fue especialmente llamativo en cuanto a las numerosas nuevas 
fundaciones de congregaciones, masculinas y femeninas, dedicadas a 
la enseñanza, las misiones y las obras de caridad; aunque no faltaron 
tampoco otras fundaciones de rasgos más contemplativos, como las 
centradas en la adoración eucarística. Un buen número de esas nuevas 


258 


- e a id 


AIRES DE RENOVACIÓN EN LOS INICIOS DE LA EDAD CONTEMPORÁNEA 


fundaciones tuvieron su inicio también en Francia. Sólo algunas de 
ellas alcanzaron una extensión comparable a las órdenes y congrega- 
ciones más veteranas, pero todas ocuparon su lugar en la renovación de 
la vida cristiana. Además, como hemos dicho, el ritmo fundacional de 
este tipo de instituciones aún creció más en las últimas décadas del si- 
glo XIX y en las primeras del XX. 


Quizá la figura más importante de esta renovación religiosa, y uno 
de los santos más populares e influyentes del siglo XIX fue San Juan 
Bosco (1815-1888), fundador de los salesianos, la congregación más 
extendida de las fundadas en este periodo, junto a su rama femenina, 
las Hijas de María Auxiliadora, y todo su importante entorno, como los 
Cooperadores salesianos. La producción escrita de Don Bosco fue tam- 
bién abundante e influyente, aunque mucho más en el terreno pedagó- 
gico que en el espiritual. 


Para San Juan Bosco, la dependencia de San Francisco Sales es que- 
rida y expresa hasta en el nombre de su fundación. Su enseñanza y su 
actividad revitalizó, en efecto, la original preocupación del santo obis- 
po de Ginebra por la formación de los cristianos corrientes, aplicándo- 
la, en particular, a la juventud y a las clases sociales más necesitadas, y 
procurando unir la formación humana y profesional con la formación 
doctrinal y la piedad. Don Bosco es un pionero en estas tareas, que 
pronto llegaron a ser predominantes en la vida de toda la Iglesia con- 
temporánea. 


Su apostolado con la juventud destaca los valores de la alegría y el 
optimismo, y la dedicación al trabajo, visto con un profundo sentido 
cristiano y muy unido a la vida de oración. Fue también promotor de la 
piedad eucarística y de la devoción a la Virgen, sobre todo en su advo- 
cación de María Auxiliadora. Pedagógicamente, propició métodos más 
centrados en la promoción de las virtudes humanas y cristianas, y en 
saber anticiparse y prevenir los problemas y dificultades que pueden 
encontrar los niños y los jóvenes. 


Sin salir de Italia podemos recordar, entre otros fundadores, a San 
José Benito Cottolengo (1786-1842) y su Pequeña Casa de la Divina 
Providencia, dirigida a la atención de los enfermos más difíciles y, con 
frecuencia, claramente marginados por la sociedad de entonces: enfer- 
mos psíquicos graves, inválidos, sordomudos, etc.; y a Santa Magda- 
lena de Canosa (1774-1835), fundadora de las Hijas de la caridad ca- 
nosianas, también dedicadas a los enfermos marginados, niñas 
abandonadas, formación de maestras y catequistas, etc. Aunque no fue 
fundador, alcanzó una gran popularidad el joven novicio pasionista 
San Gabriel de la Dolorosa (1838-1862), propuesto como modelo 
para la juventud. 
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De los numerosos fundadores franceses podemos destacar a San 
Eugenio de Mazenod (1782-1861; obispo de Marsella y cardenal), y 
sus Oblatos de María Inmaculada, dedicados a las misiones populares 
y en el extranjero; Santa Magdalena Sofía Barat (1779-1865) y las 
Damas del Sagrado Corazón, con numerosas escuelas de niñas; San 
Marcelino Champagnat (1789-1840), fundador de los Hermanos ma- 
ristas, también muy importantes en la enseñanza, San Pedro Julián 
Eymard (1811-1868), iniciador de la Congregación del Santísimo Sa- 
cramento y otras iniciativas para la difusión de la comunión frecuente 
y la devoción a la Eucaristía; el Beato Guillermo José Chaminade 
(1761-1850), fundador de los Marianistas y las Hijas de María Inmacu- 
lada; etc. 


En España también hubo fundaciones importantes y figuras de re- 
nombre. Destaca, sobre todo, San Antonio María Claret (1807-1870), 
fundador de la Congregación del Inmaculado Corazón de María, predi- 
cador de misiones populares, Arzobispo de Santiago de Cuba, confesor 
de Isabel II, y divulgador de la doctrina y la piedad cristiana a través de 
multitud de iniciativas editoriales de gran proyección popular. Entre sus 
numerosos escritos podemos citar su Autobiografía, Sermones de mi- 
sión, Camino recto y seguro para llegar al cielo, El amante de Jesucris- 
to, Maná del cristiano, La devoción del Santísimo Rosario, etc. Fue d1- 
fusor, en particular, de la devoción al Corazón de María. 


Junto a él, podemos mencionar a Santa María Micaela del Santí- 
simo Sacramento (1809-1865), fundadora de las Adoratrices esclavas 
del Santísimo Sacramento y de la Caridad, dedicadas tanto a la adora- 
ción eucarística como a la atención de niñas pobres y abandonadas, y 
con escritos místicos autobiográficos muy interesantes, Santa Joaqui- 
na Vedruna (1783-1854) y sus Carmelitas de la caridad, para la educa- 
ción de la juventud y el cuidado de los enfermos; Santa Soledad To- 
rres Acosta (1826-1887), fundadora de la Congregación de las Siervas 
de María ministras de los enfermos; San Enrique de Ossó (1840- 
1896), de espiritualidad fuertemente teresiana, fundador de la Compa- 
ñía de Santa Teresa de Jesús, dedicada a la enseñanza; Santa Vicenta 
María López Vicuña (1847-1890), fundadora de las Hermanas del 
servicio doméstico, hijas de María Inmaculada, original iniciativa para 
promocionar uno de los empleos más importantes y menos valorados 
socialmente; etc. 


En centroeuropa tampoco faltaron fundaciones religiosas impor- 
tantes, como la Sociedad del Verbo divino, muy extendida en tierras de 
misión, iniciada por San Arnaldo Janssen (1837-1909), junto a las 
Misioneras siervas del Espíritu Santo y a las Siervas del Espíritu Santo 
de la adoración perpetua. 
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Característica de esta época fue también la notable ampliación 
geográfica de estas iniciativas. En efecto, empezó a haber ya fundacio- 
nes de origen no europeo. Es el caso, por ejemplo, de las Hermanas de 
la Caridad de San José, fundadas en Estados Unidos por Santa Elisa- 
beth Ann Bayley (1774-1821), episcopaliana conversa. 


Por otra parte, como comprobamos a través de algunos de estos 
ejemplos de fundaciones, las misiones fueron uno de los motores de la 
espiritualidad de la época y, a la vez, uno de los grandes frutos de ese 
renacimiento. Más en concreto, en Latinoamérica creció la penetración 
religiosa en los lugares menos cristianizados, pero surgieron también 
importantes dificultades, paralelas a las de Europa, con motivo del li- 
beralismo anticlerical predominante en las clases pudientes de muchos 
lugares. Entre los santos religiosos que estuvieron detrás de esa tarea 
evangelizadora americana podemos recordar, al menos, al agustino 
San Ezequiel Moreno (1848-1906), obispo de Pasto, en Colombia, y 
que también pasó un tiempo en Filipinas. 

África fue el continente más beneficiado por el notable afán mi- 
sionero decimonónico. Figura emblemática de esa labor es, por ejem- 
plo, San Daniel Comboni (1831-1881), obispo-vicario de Africa cen- 
tral, y fundador de los Misioneros combonianos. El joven cristianismo 
africano se vio también bendecido por la palma del martirio, como es 
el caso de los mártires de Uganda (San Carlos Lwanga y compañe- 
ros; 1855-1857). 


En Asia la evangelización fue más lenta y difícil, pero firme, con 
numerosos ejemplos de santidad martirial como el grupo coreano de 
San Andrés Kim y sus compañeros (muertos en distintos momentos 
del siglo), el de los vietnamitas recientemente canonizados por Juan 
Pablo IT (también distribuidos a lo largo de todo el siglo), o varios gru- 
pos de mártires chinos también beatificados ya. 


No se quedó atrás la evangelización de Oceanía, donde murió már- 
tir, por ejemplo, San Pedro Chanel (1803-1841), padre marista, patro- 
no del continente. 


No faltaron tampoco varios grupos de mártires en tierras de Orien- 
te próximo, dominadas por el Islam, donde encontramos también dos 
insignes representantes de la vida religiosa contemplativa: San Char- 
bel Makhlouf (1828-1898), monje maronita en el Líbano; y la Beata 
María de Jesús Crucificado (1846-1878), fundadora del Carmelo de 
Belén. 
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3. LA ESPIRITUALIDAD SACERDOTAL 


En el siglo XIX asistimos también a un resurgimiento de la espir1- 
tualidad sacerdotal, sobre todo a una mayor preocupación por dar al 
clero una formación y una vida espiritual acordes con su estado. Aun- 
que la doctrina enseñada y la práctica vivida por muchos sacerdotes si- 
guieran, con frecuencia, dependiendo mucho de la espiritualidad reli- 
giosa, se preparó en esta época el terreno para un planteamiento más 
propiamente sacerdotal, aprovechando las enseñanzas anteriores de 
San Juan de Avila o la escuela berulliana. 


En esa revitalización fue decisiva la figura del Santo Cura de Ars 
(San Juan Bautista María Vianney: 1786-1859), quien, con su vida, 
su intensísima tarea pastoral y su fama, mostró cómo alcanzar en la 
práctica la santidad a través de la actividad ordinaria propia del minis- 
terio sacerdotal: celebración de la Santa Misa, administración de la Pe- 
nitencia, predicación, catequesis, etc. Es decir, una heroica entrega pas- 
toral a su grey y a todos los que se acercaban a él, unida a una intensa 
vida de oración y penitencia. Sus Sermones y Máximas, por lo demás, 
contienen enseñanzas de gran hondura y piedad. 


Para entender lo que significó su ejemplo, es importante tener en 
cuenta la condición de «cura de pueblo» del Santo Cura de Ars. En 
efecto, la imagen más común entonces del sacerdote santo era la de al- 
guien piadoso y apostólico, desde luego, pero perteneciente al «clero 
alto»: con dotes intelectuales, con tareas pastorales de renombre «en la 
corte» o en ciudades importantes, muy bien relacionado socialmente, y 
que con frecuencia alcanzaba el episcopado. San Juan Bautista Vian- 
ney rompió ese esquema, y mostró con su ejemplo dónde está la esen- 
cia de la verdadera santidad vivida en el ministerio sacerdotal, inde- 
pendientemente de las condiciones humanas y sociales en las que se 
desempeñe. La reflexión teológico-espiritual posterior, recuperando 
también enseñanzas clásicas, fue consolidando estas ideas, universali- 
zando así las posibilidades de santificación del clero. 


Otros notables impulsores de la vida espiritual del clero diocesano 
en esta época fueron: San José Cafasso (1811-1860), amigo de Don 
Bosco, que trabajó también en Turín con gran celo pastoral y una inte- 
resante producción escrita, en la que destacan sus Ejercicios esptritua- 
les al clero y sus Misiones populares; y el Beato Antonio Chevrier 
(1826-1879), sacerdote en Lyon, autor de El sacerdote según el Evan- 
gelio, en el que propone una espiritualidad sacerdotal centrada en el 
modelo del propio Jesucristo y en la eucaristía; fue también un gran ca- 
tequista de niños pobres y abandonados. 
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También queremos citar a Monseñor Charles Gay (1816-1892), 
formado en San Sulpicio y relacionado con Lacordaire, buen predica- 
dor y director de almas, obispo auxiliar de París, prolífico escritor espi- 
ritual, con buena base teológica y muy en la línea berulliana: Vida y 
virtudes cristianas, Elevaciones sobre la vida y doctrina de Jesucristo, 
Conferencias sobre los misterios del Rosario; y a Enrique Chaumont 
(1838-1896), fundador de la Sociedad de sacerdotes de San Francisco 
de Sales, institución muy influyente en la espiritualidad sacerdotal de 
finales del XIX y principios del XX, y autor de los libros De la ora- 
ción, Direcciones espirituales de San Francisco de Sales (apenas pare- 
ce necesario subrayar su dependencia de la enseñanza del santo obispo 
de Ginebra). 


También en Estados Unidos encontramos un influyente tratado 
sobre el sacerdocio: El embajador de Cristo, del Cardenal James 
Gibbons (1834-1921), arzobispo de Baltimore. 


4. LITERATURA ESPIRITUAL Y TEOLOGÍA 


Entre los fundadores, religiosos y sacerdotes ya mencionados he- 
mos encontrado también buenos escritores, pero lo mejor de la produc- 
ción espiritual escrita de la época, antes de la aparición de la Historia 
de un alma, se encuentra, a mi juicio, en Inglaterra. 


En efecto, tras más de dos siglos de casi total ostracismo, en una 
dura convivencia con el anglicanismo, el catolicismo inglés resurgió 
con fuerza en el siglo XIX. En parte, además, fue «gracias» a la revo- 
lución francesa, que llevó a las islas británicas un buen número de sa- 
cerdotes y religiosos exiliados que realizaron allí una excelente labor. 
También contribuyó una fuerte crisis en el seno del anglicanismo, con 
la reacción consiguiente, que condujo a bastantes figuras de prestigio a 
un acercamiento a la fe católica; a la cabeza de esa reacción estuvo el 
famoso movimiento de Oxford. 


Precisamente entre los anglicanos conversos, y más concretamen- 
te entre los pertenecientes al movimiento de Oxford, encontramos esos 
maestros destacados. En conjunto, la doctrina espiritual de estos auto- 
res tiene un marcado acento apologético y se mantiene en la línea ascé- 
tico-práctica y doctrinal de siglos anteriores, pero es mucho más «mo- 
derna» en su presentación: sobre todo, más humanista, más cercana a 
los problemas reales del mundo contemporáneo y en diálogo con él. Su 
influjo ha sido notable en todo el catolicismo anglosajón contemporá- 
neo, pero también ha alcanzado al resto de la Iglesia. 
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La figura más destacada del grupo, y también el escritor más pro- 
fundo y sugerente, es el cardenal Beato John Henry Newman (1801- 
1890). Su libro más conocido es la Apologia pro vita sua, en el que 
describe el itinerario de su propia conversión, al que hay que añadir, 
para su enseñanza espiritual, las numerosas Homilías y Sermones (1n- 
cluida su época anglicana), las Meditaciones y devociones, y buena 
parte de sus Cartas. Fundó además el Oratorio inglés, inspirado en el 
de San Felipe Neri. 


La enseñanza espiritual de Newman, muy evangélica y patrística 
en su inspiración, parte de una profunda comprensión de la cercanía di- 
vina al hombre, a través de su providencia, su justicia y su amor, de la 
mediación de Jesucristo y del papel de la Iglesia y los sacramentos. El 
camino de la santidad brota, así, como una respuesta a ese amor divino, 
firmemente asentada en la fe. Newman hace reflexiones particularmen- 
te sugerentes y de gran actualidad sobre esta virtud, en contraposición 
a las concepciones tanto racionalistas como sentimentalistas de mu- 
chos de sus contemporáneos. Insiste en el carácter personal de la fe y la 
adhesión a Jesucristo que conlleva, subraya la actitud de obediencia y 
abandono propia de la fe viva y sincera, y cómo debe madurar e ilumi- 
nar todo el quehacer cristiano. También es muy rica la doctrina new- 
maniana sobre la inhabitación y acción santificadora del Espíritu Santo 
en el alma, entre muchos otros temas. 


Menos profundas y sólidas teológicamente, pero mucho más leí- 
das y populares, por su estilo vibrante y piadoso, son las obras de Fre- 
deric William Faber (1814-1892), también converso, y también vin- 
culado tanto al movimiento de Oxford como, después de convertido y 
ordenado, al Oratorio de Newman. Sus escritos poseen un notable 
componente lírico, y están bien asentados en la tradición espiritual, sin 
que les falte originalidad. Faber se esfuerza, sobre todo, por introducir 
al lector en la intimidad de la vida y los misterios de Cristo. Sus libros 
más importantes son: Todo por Jesús, El creador y la criatura, Belén, 
La preciosa Sangre, Al pie de la Cruz, El Santísimo Sacramento, Pro- 
greso del alma en la vida espiritual, etc. 


También merece ser mencionado el cardenal Henry Edward 
Manning (1832-1892), también converso, arzobispo de Westminster y 
fundador del Instituto misionero de los oblatos de San Carlos. Entre 
sus escritos destaca un libro sobre el sacerdocio que contribuyó a ese 
renacimiento de la espiritualidad sacerdotal del que ya hemos hablado: 
El sacerdocio eterno. Otros dos importantes libros suyos están centra- 
dos en el Espíritu Santo: Misión temporal del Espíritu Santo, Misión 
interior del Espíritu Santo en las almas. 
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En todo este grupo de autores encontramos, además, un mayor 
acercamiento entre teología y espiritualidad. Ese acercamiento también 
se observa entre los grandes teólogos centroeuropeos del siglo, respon- 
sables de un decisivo renacimiento de la teología católica. En efecto, la 
vida espiritual, y sobre todo la mística, cobró mayor interés como ma- 
teria de estudio científico, y como un complemento necesario para ha- 
cer frente al excesivo racionalismo imperante en la teología protestan- 
te, muy influyente en círculos católicos. 


El caso más significativo es el de Johann Joseph von Górres 
(1776-1848) y su Mística cristiana, obra en cuatro volúmenes que re- 
coge las lecciones que dio en la Universidad de Munich. Aunque se de- 
tiene, sobre todo, en los fenómenos místicos extraordinarios, da pasos 
importantes en la búsqueda de una fundamentación tanto filosófica 
como teológica de la experiencia mística. 


Entre los varios tratadistas generales de la vida espiritual en este si- 
glo, que continúan la línea de pensamiento marcada por la división en- 
tre ascética y mística, se puede citar al sulpiciano Jeróme Ribet (1837- 
1909), autor de La mística divina y La ascética cristiana; y al dominico 
André-Marie Meynard (1824-1904), con su Tratado de la vida inte- 
rior, dividido en dos volúmenes: Teología ascética y Teología mística. 


De todas formas, en el fondo, me parece más importante la aporta- 
ción de uno de los más grandes teólogos de la época: Mathias Joseph 
Scheeben (1835-1888). Aunque no aborde temáticamente las cuestio- 
nes místicas, sus dos grandes obras sobre la gracia —-Naturaleza y gra- 
cia, Las maravillas de la gracia divina— son muy valiosas en el desa- 
rrollo teológico de los fundamentos de la vida espiritual. 


También merece ser destacado Beato Antonio Rosmini Serbati 
(1797-1855), en el que el pensamiento filosófico y teológico, rompe- 
dor y polémico en su tiempo, está muy unido a fuertes inquietudes es- 
pirituales y apostólicas. Fundó dos instituciones religiosas: el Instituto 
de la Caridad y las Hermanas de la Divina Providencia; y escribió va- 
rios libros de espiritualidad, entre los que destacan Máximas de perfec- 
ción cristiana y Manual del ejercitante. 


Uno de los autores de la época más leídos hasta nuestros días es 
José Tissot (misionero de San Francisco de Sales; +1894), aunque el 
famoso tratado La vida interior simplificada y reducida a su funda- 
mento lo publicó en nombre de su verdadero autor, un cartujo que pro- 
bablemente es Francisco de Sales Pollien (1853-1916), y que tiene 
otras obras interesantes: Cristianismo vivido, La planta de Dios. Sí es 
de Tissot otra obra espiritual muy conocida: El arte de aprovechar 
nuestras faltas. 
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Finalmente, entre la literatura mística de carácter más experimen- 
tal, que no faltó tampoco en la época, debemos citar a una autora que 
ha cobrado inesperada actualidad en los últimos meses con motivo de 
su beatificación y de la película La pasión de Cristo: la Beata Ana Ca- 
talina Emmerich (1774-1824). Religiosa agustina, inválida durante 
muchos años, estigmatizada y receptora de numerosos dones extraordi- 
narios y revelaciones, alcanzaron popularidad, sobre todo, las relativas 
a la pasión del Señor, recogidas por escrito en La amarga pasión de 
nuestro Señor y Salvador Jesucristo, con la ayuda del poeta Brentano, 
que quedó fascinado por su figura. 


5. LAICADO, APOSTOLADO Y PIEDAD POPULAR 


Otro avance importante que se fue dando a lo largo del siglo XIX 
fue la progresiva incorporación del laicado a distintas actividades apos- 
tólicas de la Iglesia, con la consiguiente mejora también de su forma- 
ción y su vida de piedad. No se puede hablar propiamente todavía de 
una verdadera espiritualidad laical: lo que se ofrece, más bien, es una 
«espiritualidad para los laicos», que sigue las líneas marcadas por San 
Francisco de Sales, San Alfonso María de Ligorio, etc. Tampoco es del 
todo adecuado hablar de «apostolado laical», porque el impulso, orga- 
nización y dirección provenía, en la mayoría de los casos, de las Órde- 
nes religiosas y de la jerarquía, y el espíritu y el estilo propio de la vida 
consagrada siguió estando muy presente. Pero sí es cierto que la 
«adaptación» a las condiciones propias de la vida en el mundo fue ma- 
yor, y que cada vez eran más los laicos que se sentían movidos a mejo- 
rar su propia vida espiritual y a implicarse más en tareas apostólicas. 


Todas esas iniciativas contribuyeron a afianzar la conciencia cris- 
tiana de muchos fieles en los ámbitos profesionales, culturales, socia- 
les y políticos; y también supusieron un notable impulso a la piedad 
popular, a la que dotaron, además, de mayor hondura y de prácticas 
más sólidas que en otras épocas. 


También vamos encontrando más modelos de santidad reconocida 
entre los laicos, aunque es ahora cuando están avanzando los procesos 
de beatificación y canonización de laicos de esa época, y cuando están 
llegando a los altares. 


Es el caso, por ejemplo, del Beato Frederic Ozanam (1813- 
1853), joven abogado francés, que ya a los veinte años puso en marcha 
las Conferencias de San Vicente de Paúl, para encauzar la asistencia 
voluntaria a los más pobres, institución muy extendida después por 
todo el mundo. 
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También tuvieron gran influjo y extensión las iniciativas de Pauli- 
ne Marie Jaricot (1799-1862), fundadora de la Asociación para la 
propagación de la fe y de la Unión de la oración para la reparación al 
Sagrado Corazón. 


Otras iniciativas tienen, como hemos dicho, fundadores religiosos, 
como la Adoración nocturna, iniciada en 1848 por el carmelita descalzo 
(converso del judaísmo) Hernán Cohen; y el Apostolado de la oración, 
promovido desde 1844 por los padres jesuitas Gautrelet (1807-1886) y 
Ramiére (1821-1884): iniciativa directamente relacionada con el culto al 
Corazón de Jesús, y cuya revista El mensajero del Corazón de Jesús, 1m1- 
ciada en 1861, alcanzó tiradas millonarias en numerosos idiomas. 


Otros ejemplos de santidad reconocida entre los laicos son los de 
Santa Isabel Canori Mora (1774-1825) y la Beata Ana María Gian- 
netti Taigi (1769-1837), ambas esposas y madres de familia numerosa, 
en un ambiente difícil, modelos de piedad y espíritu de penitencia, de 
buen hacer en su hogar, y cuya generosidad alcanzó a muchas personas 
necesitadas material y espiritualmente, más allá de su entorno familiar. 


Casos distintos, pero muy significativos, son los de dos jóvenes 
Italianos: Santo Domingo Savio (1842-1857), uno de los primeros ni- 
ños no mártires que alcanzó los altares, muy popular gracias a la bio- 
grafía escrita por el propio San Juan Bosco, del que fue alumno, y el 
Beato Nunzio Sulprizio (1817-1836), huérfano y pobre, gravemente 
enfermo, modelo de santificación en el dolor extremo. 


Otro modelo muy interesante es el de la española Beata María 
Josefa Naval (1520-1893), virgen, pero que no quiso expresamente ser 
religiosa, y desempeñó una intensa labor apostólica con los jóvenes, 
ayudando a su párroco, en obras de caridad, etc. 


La Beata Narcisa de Jesús (1832/3-1869), ecuatoriana, fue una 
sencilla costurera que también rechazó diversas ofertas para ingresar 
en congregaciones religiosas, convencida de que Dios la llamaba a 
santificarse donde se encontraba, con la intensa vida de piedad y peni- 
tencia que llevaba. 


De gran trascendencia para el cristianismo en su tierra, Madagas- 
car, fue la Beata Victoria Rasoamanarivo (1848-1894): convertida a 
los 15 años, se casó con el hijo del presidente del gobierno, no cristia- 
no, que le hizo sufrir mucho, pero al que consiguió convertir antes de 
su muerte. Á raíz de una guerra y una violenta persecución, con la ex- 
pulsión de todos los misioneros católicos, ella se convirtió en el princi- 
pal soporte de la Iglesia en su país, hasta el punto de que, cuando pu- 
dieron regresar los misioneros, encontraron muchos más cristianos y 
más fuertes en su fe que antes. 
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Respecto a esa piedad popular más sólida y extendida a que hacía- 
mos referencia, podemos decir que se movió en torno a tres ejes funda- 
mentales: el Sagrado Corazón de Jesús, la Eucaristía y la Santísima 
Virgen María. 

La devoción al Sagrado Corazón no había cesado de crecer, pero a 
lo largo de este siglo alcanzó un desarrollo espectacular, que culminó 
en la consagración del mundo entero realizada por León XII en 1899. 
Muchos factores contribuyeron a esa eclosión y forman, a la vez, parte 
de ella: la mayor difusión de las enseñanzas de Santa Margarita María 
y los maestros del siglo XVII, el impulso dado por los jesuitas, la apa- 
rición de numerosas congregaciones religiosas de nombre y rasgos 
«corazonistas», la extensión oficial de la fiesta y el culto a la Iglesia 
universal (1865), la consagración de familias, ciudades, países (el pr1- 
mero fue Ecuador), etc. 


La piedad eucarística se vio, sin duda, beneficiada por el movi- 
miento litúrgico y las congregaciones de «adoratrices», junto a iniciatl- 
vas ya mencionadas como la adoración nocturna, y otras Como los con- 
gresos eucarísticos, nacionales e internacionales, de gran repercusión a 
todos los niveles. 


La piedad mariana, por su parte, se vio fortalecida notablemente 
por la proclamación del dogma de la Inmaculada concepción en 1854, 
y por las diversas apariciones de la Virgen, sobre todo las de Lourdes 
(1858) a Santa Bernardette Soubirous (1844-1879), y la de la Meda- 
lla milagrosa (1830) a Santa Catalina Labouré (1806-1876; hija de la 
Caridad). También muchos de los fundadores e instituciones religiosas 
de la época tuvieron la difusión de la devoción a la Virgen como uno 
de sus objetivos principales. En torno a María creció también la devo- 
ción a San José (nombrado patrono de la Iglesia universal en 1870) y a 
la Sagrada Familia. 


También aumentó la devoción a Jesús Niño y a todo lo relaciona- 
do con la pasión del Señor, como las Cinco llagas, la Preciosísima San- 
gre del Señor, o la advocación mariana de la Dolorosa. 


Por otra parte, los avances técnicos y el crecimiento del mundo 
editorial, junto a la progresiva alfabetización de la sociedad, facilitaron 
un impresionante crecimiento de literatura piadosa sencilla y popular, 
en forma de devocionarios, novenas, folletos, etc. 


También tuvo importancia, desde el punto de vista espiritual más 
popular, el prestigio creciente de la Santa Sede, y el consiguiente amor 
y veneración de los fieles al Papa. 

Todos estos son fenómenos y aspectos que se prolongarán y multi- 
plicarán notablemente en los primeros decenios del siglo XX, y algu- 
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nos de ellos hasta nuestros días, sin quedar eclipsados por otras pers- 
pectivas nuevas a las que iremos haciendo referencia. 


6. SANTA TERESA DEL NIÑO JESÚS 


Pocas personas en la historia de la espiritualidad han contribuido 
con una renovación tan honda y de tanto alcance como Santa Teresita 
del Niño Jesús, habiendo pasado, además, tan desapercibida en su cor- 
ta pero intensa vida. 


Nació en Alencon el 2-1-1873, en una familia de nueve hermanos, 
de la que sobrevivieron a los primeros meses tan sólo cinco niñas: Ma- 
ría, Paulina, Leonia, Celina y la propia Teresa. Sus padres, Celia Gué- 
rin y Luis Martin, han sido beatificados recientemente: confirmación 
del ambiente profundamente cristiano en el que creció y se formó 
nuestra santa. 


A la muerte de la madre (1877) la familia se trasladó a Lisieux, en 
cuyo colegio de benedictinas estudió Teresa. En 1882 su hermana Pau- 
lina, que había sido para ella como una segunda madre (la «tercera» 
fue, a continuación, María), ingresó en el Carmelo, impresionando 
fuerte y positivamente a la niña. A los diez años Teresa contrajo una 
grave enfermedad de la que fue curada milagrosamente por intercesión 
de la Virgen. Al año siguiente, la recepción de la primera Comunión y 
de la Confirmación supusieron otro gran paso en su precoz camino ha- 
cia la santidad. En 1886 también María ingresó en el Carmelo de Li- 
sieux, y Leonia en las clarisas primero y en la Visitación después (tras 
salir de nuevo en 1895, ingresó definitivamente en 1899); el 25-XII de 
1886 tuvo lugar, ante un suceso aparentemente insignificante, lo que 
Teresa llamó su «conversión», iniciando su sencillo, pero ágil e impa- 
rable itinerario de santidad. 


Con 14 años, insistió ante el obispo y ante el mismo Papa para 
conseguir la dispensa oportuna y poder entrar en el Carmelo, logrando 
hacerlo al fin el 9-IV-1888. En 1893 Paulina fue elegida superiora del 
convento, y Teresa ayudante de la maestra de novicias; al año siguien- 
te, a la muerte de su padre (gravemente enfermo desde tiempo atrás), 
ingresó también Celina en el Carmelo. Ese mismo año, por mandato de 
Paulina, Teresa empezó a escribir el relato de su vida, que tanta tras- 
cendencia iba a tener. En 1895 ingresó también en el Carmelo de Li- 
sieux María Guérin, prima y amiga de infancia de Teresa. En 1896, 
poco después de que su hermana hubiera dejado de ser priora, Teresa 
sufrió el primer vómito de sangre, inicio de su dolorosa enfermedad. 
Siguió escribiendo su vida, obedeciendo a la nueva priora, a pesar de 
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las fortísimas recaídas de los meses siguientes. Murió en la enfermería 
del convento, el 30-IX-1897. 


Sin embargo, como ella misma había intuido, la verdadera historia 
de Santa Teresita no había hecho más que comenzar. Al año siguiente 
apareció la primera edición de la Historia de un alma, que se difundió 
con gran rapidez, reeditándose y traduciéndose a muchos idiomas. Su 
proceso de beatificación y canonización batió todos los récords de ve- 
locidad de la época, y las ceremonias correspondientes, récords de 
asistencia. El influjo de sus escritos se extendió a todos los lugares y a 
todos los niveles: desde la gente más sencilla a los más eruditos teólo- 
gos. Su nombramiento como copatrona de las misiones tuvo un efecto 
multiplicador de su influjo en las iglesias más jóvenes. Su aún reciente 
nombramiento como doctora de la Iglesia ha confirmado la importan- 
cia de una doctrina sin la que no se entenderían muchos de los logros 
de la teología y la espiritualidad del siglo recién terminado, y potencia 
su proyección hacia el futuro. 


Junto a los tres Manuscritos autobiográficos que dieron lugar a la 
Historia de un alma, y que ahora se suelen presentar en su versión or]- 
ginal por separado', la sugerente y rica enseñanza teresiana se encuen- 
tra también distribuida en sus Cartas (266), Poesías (54), Oraciones 
(21), en las Últimas conversaciones (frases recogidas por sus hermanas 
y alguna otra monja, en sus últimos meses de vida), e incluso en las 
Obras de teatro (8), que compuso para distintas fiestas del Carmelo. 


En Santa Teresita todo es autobiográfico, todo es muy doctrinal y 
muy vivo al mismo tiempo, muy sobrenatural y muy humano y sencl- 
llo. Gran parte de su éxito e influjo está ahí: su personalidad, su misma 
forma de escribir y expresarse se corresponden armoniosamente con lo 
que enseña. Su forma de hacer teología (porque hace auténtica teolo- 
gía, sin pretenderlo) es eminentemente sapiencial: apenas hay discur- 
sos razonados; casi todo son intuiciones, y además expresadas en fór- 
mulas sencillas; pero cada vez que se releen y meditan sus palabras se 
descubren en ellas nuevas profundidades insospechadas en la lectura 
anterior. 


Es consciente, además, de que está simplificando las formulacio- 
nes de la santidad y polemizando con buena parte de la literatura de su 
época; pero eso no hace sino motivarla más con enorme audacia, otra 
de sus notas distintivas: «A veces, cuando leo ciertos tratados espiritua- 


1. El manuscrito A, el más extenso, está dirigido a su hermana Paulina; el B, 
más breve, pero clave en su doctrina, a su hermana mayor María; y el C, que comple- 
ta biográfica y doctrinalmente los otros, a la superiora María de Gonzaga. 
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les en los que la perfección se presenta rodeada de mil estorbos y mil 
trabas y circundada de una multitud de ilusiones, mi pobre espíritu se 
fatiga muy pronto, cierro el docto libro que me quiebra la cabeza y me 
diseca el corazón y tomo en mis manos la Sagrada Escritura. Entonces 
todo me parece luminoso, una sola palabra abre a mi alma horizontes 
infinitos, la perfección me parece fácil: veo que basta con reconocer la 
propia nada y abandonarse como un niño en los brazos de Dios. 


» Dejando para las grandes almas y para los espíritus elevados esos 
brillantes libros que yo no puedo comprender, y menos aún poner en 
práctica, me alegro de ser pequeña, pues sólo los niños y los que se ha- 
cen como ellos serán admitidos al banquete celestial. Me alegro enor- 
memente de que en el reino de Dios haya muchas moradas, porque si 
no hubiese más que ésa cuya descripción y cuyo camino me parecen 
incomprensibles, yo no podría entrar en él»?. 


En efecto, la principal aportación de Santa Teresita fue la de abrir 
los caminos de la verdadera santidad a las «almas pequeñas»; pero no 
a base de construir una alternativa a la santidad clásica: una santidad 
pequeña o de mínimos, frente a una santidad grande o de máximos. 
No, ella piensa siempre en la santidad grande («quiero ser una gran 
santa»), porque es la única que hay, la única verdadera. La que es pe- 
queña es ella y las cosas que puede hacer. Es entonces, al combinar ese 
gran deseo de santidad con su propia pequeñez, cuando sabe redescu- 
brir algo que su época había prácticamente olvidado: dónde está la ver- 
dadera esencia de la santidad, purificándola de tantos elementos secun- 
darios que empañaban su imagen y dificultaban su consecución. Esa 
esencia está en el amor, por una parte, y por otra, en la humildad: en la 
capacidad de hacerse pequeño para que el único verdadero Santifica- 
dor pueda hacer su obra. 


Santa Teresita consigue así algo aparentemente paradójico: su «ca- 
minito de infancia espiritual» es el más asequible y, a la vez, el más di- 
recto y veloz para llevar a esa santidad grande. Algo que parece para- 
dójico precisamente porque está penetrando directamente en lo más 
profundo del misterio de la santidad cristiana. Algunos de sus textos 
más conocidos lo expresan mejor que cualquier comentario: 


«Usted, Madre, sabe bien que yo siempre he deseado ser santa. Pe- 
ro, ¡ay!, cuando me comparo con los santos, siempre constato que en- 
tre ellos y yo existe la misma diferencia que entre una montaña cuya 
cumbre se pierde en el cielo y el oscuro grano que los caminantes pisan 


2. SANTA TERESITA DEL NIÑO JESÚS, Carta n. 226. 
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al andar. Pero en vez de desanimarme, me he dicho a mí misma: Dios 
no puede inspirar deseos irrealizables; por lo tanto, a pesar de mi pe- 
queñez, puedo aspirar a la santidad. Agrandarme es imposible; tendré 
que soportarme tal cual soy, con todas mis imperfecciones. Pero quiero 
buscar la forma de ir al cielo por un caminito muy recto y muy corto, 
por un caminito totalmente nuevo (...). 


» Yo quisiera también encontrar un ascensor para elevarme hasta 
Jesús, pues soy demasiado pequeña para subir la dura escalera de la 
perfección. Entonces busqué en los libros sagrados algún indicio del 
ascensor, objeto de mi deseo, y leí estas palabras salidas de la boca de 
la Sabiduría eterna: «el que sea pequeñito, que venga a mí» (Prov 9, 4). 
Y entonces fui adivinando que había encontrado lo que buscaba. Y 
queriendo saber, Dios mío, lo que harías con el pequeñito que respon- 
da a tu llamada, continué mi búsqueda, y he aquí lo que encontré: 
«como una madre acaricia a su hijo, así os consolaré yo; os llevaré en 
mis brazos y sobre mis rodillas os meceré» (Is 66, 12-13). 


»¡Nunca palabras más tiernas ni más melodiosas alegraron mu 
alma! ¡El ascensor que ha de elevarme hasta el cielo son tus brazos, Je- 
sús! Y para eso, no necesito crecer; al contrario, tengo que seguir sien- 
do pequeña, tengo que empequeñecerme más y más»”. 

Y el texto clave sobre el amor, lleno de esa audacia que le caracte- 
riza y que demuestra lo bien que conoce el terreno que pisa: niña, sí, 
pero nada ingenua y muy madura: 


«Al considerar el cuerpo místico de la Iglesia, no me había recono- 
cido en ninguno de los miembros descritos por san Pablo; o mejor di- 
cho, quería reconocerme en todos (...) La caridad me dio la clave de 
mi vocación. Comprendí que si la Iglesia tenía un cuerpo compuesto 
de diferentes miembros, no le faltaría el más necesario, el más noble de 
todos. Comprendí que la Iglesia tenía un corazón, y que este corazón 
estaba ARDIENDO de AMOR. Comprendí que sólo el amor era el que 
ponía en movimiento a los miembros de la Iglesia; que si el amor lle- 
gara a apagarse, los apóstoles no anunciarían ya el Evangelio, los már- 
tires se negarían a derramar su sangre... Comprendí que el AMOR EN- 
CERRABA TODAS LAS VOCACIONES, QUE EL AMOR LO ERA TODO, QUE EL 
AMOR ABARCABA TODOS LOS TIEMPOS Y TODOS LOS LUGARES... EN UNA PA- 
LABRA, ¡QUE EL AMOR ES ETERNO!... Entonces, en el exceso de mi ale- 
gría delirante, exclamé: ¡Oh, Jesús, amor mío!... Por fin, he hallado mi 
vocación, ¡MI VOCACION ES EL AMOR!... Sí, he hallado mi puesto en la 


3. SANTA TERESITA DEL Niño JESÚS, Manuscrito C, 2vy*-31”. 
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Iglesia, y ese puesto, ¡oh, Dios mío!, vos mismo me lo habéis dado...: 
¡en el corazón de la Iglesia, mi Madre, yo seré el amor!.... ¡¡¡Así lo seré 


todo... así mi sueño se verá realizado!!!...»*. 


En estas ideas centrales se apoyan muchas otras enseñanzas revita- 
lizantes de la vida espiritual que aquí podemos tan sólo enumerar. En 
primer lugar, el valor santificador (¡y apostólico!) de las cosas peque- 
ñas, las cosas propias de los niños pequeñitos, cuando se viven con in- 
tensidad de amor: «Recoger un alfiler por amor puede convertir a un 
alma. ¡Qué gran misterio...! Sólo Jesús puede dar un valor tan grande 
a nuestras acciones. Amémosle, pues, con todas nuestras fuerzas»”. 


Después, cómo aprender a rezar con hondura, pero sin complicar- 
se la vida: «hago como los niños que no saben leer: le digo a Dios sim- 
plemente lo que quiero decirle, sin componer frases hermosas, y él 
siempre me entiende... Para mí, la oración es un impulso del corazón, 
una simple mirada lanzada hacia el cielo, un grito de gratitud y de 
amor, tanto en medio del sufrimiento como en medio de la alegría. En 
una palabra, es algo grande, algo sobrenatural que me dilata el alma y 
me une a Jesús»*. Es decir, una oración de expresión sencilla, pero ca- 
paz de alcanzar los más altos vuelos místicos y contemplativos, como 
es propio de la santidad grande. 


La sugestiva presentación del Amor divino y de su Misericordia, 
con su audaz concepción del perdón de Dios que se adelanta a nuestras 
propias caídas, y del mérito visto como un «agradar» a Dios y «ganar- 
le por el corazón», para que no tenga en cuenta nuestras miserias, jus- 
tamente como hacen los niños. 


Su profunda comprensión de la participación del alma en el miste- 
rio de la Cruz: la forma en que llevó la dolorosa enfermedad de la que 
murió, las duras pruebas sufridas a raíz de la enfermedad de su padre, 
la verdadera noche oscura interior que hubo de superar, etc., fueron 
una demostración viva de que su caminito no es una simplonería, sino 
camino de santidad auténtica. Además, todo eso le ayudó a alcanzar 
una particular comprensión de ese misterio y, sobre todo, a mostrar 
cómo es posible hacer compatible una honda alegría, fruto de la unión 
íntima con Dios, con cualquier sufrimiento externo o interno, por cruel 
que sea. 


4. SANTA TERESITA DEL NIÑO JESÚS, Manuscrito B, 3v”. Las mayúsculas, subra- 
yados y admiraciones son característicos de su estilo directo y expresivo. 

5. SANTA TERESITA DEL NIÑO Jesús, Carta n. 164. 

6. SANTA TERESITA DEL NIÑO JESÚS, Manuscrito C, 25 v*. 
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Análogamente, su proverbial optimismo y alegría, y la profunda 
comprensión de la Misericordia divina se proyecta en su presentación 
de la muerte y de los novísimos en contraste radical con las oscurantis- 
tas imágenes e ideas de la época. 


Su visión de María Santísima también se beneficia poderosamente 
de todas estas ideas, al presentarla como un ser mucho más cercano y 
«normal», mucho más maternal y, por eso mismo, mucho más atrayente. 


Una vida y un mensaje, en definitiva, sumamente ilusionantes, que 
no cesa de abrir panoramas de santidad hasta a los más recalcitrantes: 
«Estoy convencida de que, si por un imposible, encontrases un alma 
más débil y más pequeña que la mía, te complacerías en colmarla de 
gracias todavía mayores, con tal de que ella se abandonase con con- 
fianza total a tu Misericordia infinita» ”. 


7. LOS PROTAGONISTAS DEL CAMBIO DE SIGLO 


La rápida y eficaz difusión de la experiencia y enseñanza de Santa 
Teresita fue la punta de lanza de un nuevo periodo particularmente rico 
en doctrina espiritual, prácticamente a caballo entre el siglo XIX y XX; 
periodo que corona y consolida las más modestas aportaciones de los 
decenios anteriores, y que está detrás de algunas de las nuevas perspec- 
tivas que se abrieron a la espiritualidad cristiana en pleno siglo XX, 
objeto del último capítulo de nuestra historia. Una vez más, debemos 
hacer una modesta selección de algunas figuras significativas. 


Sin salir de la orden carmelita, merece ser destacada otra joven re- 
ligiosa francesa: la Beata Isabel de la Trinidad (1880-1906), que nos 
ofrece otro itinerario personal de amor a Dios de aspecto sencillo, pero 
de profundo contenido y, unida a él, una atractiva y profunda doctrina 
espiritual centrada en el misterio de la Santísima Trinidad y en su pre- 
sencia santificadora en el alma, vista sobre todo como intimidad de 
amor entre el alma y Dios, que habita en su centro. Así lo encontramos 
en sus escritos: Elevación a la Trinidad, El cielo en la tierra, Ultimos 
ejercicios espirituales, Diario, Cartas, Poesías, Recuerdos. Además de 
la rica tradición mística carmelitana, influyen mucho en ella las obras 
de Ruusbroec. Como Santa Teresita, su espiritualidad tiene acentos 
universales, optimistas y renovadores. 


También carmelita y todavía más joven es la chilena Santa Teresa 
de los Andes (1900-1920): el mejor ejemplo en la época, a mi enten- 


7. SANTA TERESITA DEL NIÑO JESÚS, Manuscrito B, 5 v?. 
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der, de la madurez teológico-espiritual que se había alcanzando ya en 
la Iglesia latinoamericana. En su Diario y en sus Cartas encontramos 
una sugerente combinación de vocación a la vida contemplativa reli- 
glosa, con una actividad apostólica juvenil, en la vida ordinaria, muy 
llamativa (tan sólo estuvo once meses en el convento, antes de morir). 
Digna heredera de Santa Teresita y la Beata Isabel, destaca en su ense- 
ñanza la fuerza con que habla del amor de Dios por nosotros: el fuerte 
contraste entre la miseria humana (humildad) y la entrega de Dios al 
alma, moviendo así la respuesta generosa del cristiano. Lo refleja par- 
ticularmente en el amor a la Eucaristía y a la Virgen. Destaca también 
el tono alegre y optimista de su espiritualidad, en el que no falta un 
sentido profundo y positivo de la cruz, y la fuerza apostólica de la vida 
interior. 

La italiana Santa Gema Galgani (1878-1903), por su parte, es la 
santa de la pasión, de la identificación con la Cruz de Jesucristo, v1vi- 
da tanto en lo ordinario como en dolorosas enfermedades, en los asal- 
tos diabólicos y en los numerosos dones extraordinarios que Dios le 
concedió, incluidos los estigmas. Resulta clave en su experiencia su 
llamativa humildad, que confirma la autenticidad de todo ese mundo 
tan extraordinario en que vivió. Estuvo muy relacionada con los pasio- 
nistas, aunque no llegó a ingresar en la orden, como era su deseo. Su 
vida y su profunda doctrina está recogida en su Autobiografía (parcial), 
los Extasis (impresionante colección de oraciones) y las Cartas: todos, 
escritos muy personales, vivos, sencillos y desgarradores a la vez; es 
importante también la biografía escrita por su director espiritual, el pa- 
dre Germán de San Estanislao. 


Una experiencia singular, acompañada de algunas ideas innovado- 
ras y sugerentes, muy valoradas en la teología espiritual contemporá- 
nea es la de Beato Charles de Foucauld (1858-1916). Su complejo 
itinerario personal alcanzó su punto culminante en el apostolado entre 
los bereberes musulmanes, a través del llamado «testimonio silencio- 
so»: una imitación de la vida oculta de Jesús en Nazareth, buscando el 
poder santificante que se deriva de la mera presencia del Dios hecho 
Hombre en el mundo y del testimonio del cristiano que vive y actúa en 
su nombre. Conservamos numerosas Cartas y Meditaciones suyas, así 
como la Regla que escribió para una orden religiosa que no se constitu- 
yó hasta años después de su muerte: los Hermanitos y hermanitas de 
Jesús. También ha surgido la Fraternidad secular Carlos de Jesús, que 
ha contribuido a difundir su espíritu entre los laicos. 


Un autor espiritual de primera fila, que logró un excelente equili- 
brio entre profundidad teológica y enseñanza viva y práctica de la vida 
cristiana fue el benedictino irlandés, abad en Bélgica, Beato Columba 
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Marmion (1858-1923). Entre sus libros destaca la cuatrilogía Jesu- 
cristo, vida del alma; Jesucristo en sus misterios; Jesucristo, ideal del 
monje; Jesucristo, ideal del sacerdote. En ellos desarrolla, en clave 
cristológica, los aspectos más importantes de la vida cristiana en gene- 
ral y su aplicación particular a las vocaciones monástica y sacerdotal, 
con una atención especial a la espiritualidad litúrgica, como buen bene- 
dictino. 


Otros dos monjes, trapenses en este caso, escribieron también li- 
bros espirituales de gran proyección: el canadiense Vital Lehodey, con 
Los caminos de la oración mental y El santo abandono (1919); y el 
francés Juan Bautista Chautard (1858-1935), autor de El alma de 
todo apostolado. ¡ 


Protagonista, por su parte, de los nuevos impulsos dados a la espl- 
ritualidad sacerdotal en esos años fue-el cardenal belga Desiré Mer- 
cier (1851-1926), con sus iniciativas personales y sus libros: La vida 
interior, Llamada a las almas sacerdotales, A mis seminaristas. Pone el 
acento, sobre todo, en los consejos evangélicos, pero vividos de una 
forma que considera propia del estado sacerdotal, y que se esfuerza por 
distinguir de la que corresponde a la vida religiosa. 


En el terreno de la acción apostólica, ya hemos indicado que las 
fundaciones e iniciativas continuaron creciendo en el paso del siglo 
XIX al XX, y con mayor universalidad geográfica. 


Ejemplos significativos son, entre otros: Santa Francisca Javie- 
ra Cabrini (1850-1917), :taliana afincada en Estados Unidos, patro- 
na de los emigrantes y fundadora de las Misioneras del Sagrado Co- 
razón de Jesús, de rápida extensión y gran influjo por toda América, 
el ecuatoriano San Miguel Febres Cordero (1854-1910), hermano 
de las escuelas cristianas, excelente profesor y catequista; la Beata 
Mary Helen MacKillop (1842-1909), primera beata australiana, 
fundadora de las Hermanas de San José del Sagrado Corazón de Je- 
sús, dedicadas a la enseñanza de niñas; San Luis Orione (1872- 
1940) fundador de la Pequeña Obra de la Divina Providencia, tam- 
bién de rápida extensión, y siguiendo de cerca los pasos de San Juan 
Bosco; Santa Ángela de la Cruz (1846-1932), fundadora en España 
de las Hermanas de la Cruz, prototipo de intensa dedicación a los 
más necesitados; y el jesuita español San José María Rubio (1864- 
1929), excelente representante de la amplia e influyente labor de pre- 
dicación y dirección espiritual llevada a cabo por muchos miembros 
de la Compañía de Jesús en esos años. 


Dada su significación cara a la espiritualidad del siglo XX, convie- 
ne destacar también el crecimiento de los modelos de santidad laical. 
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Uno de los primeros laicos de esta época en alcanzar los altares fue 
el médico y profesor italiano San Giuseppe Moscati (1880-1927), 
ejemplo de armonización entre ciencia y fe, entre otros aspectos impor- 
tantes del apostolado secular. En un ambiente social muy diverso se 
santificó la Beata Aniela Salawa (1881-1922), empleada del hogar po- 
laca, que combinó un intenso y directo apostolado entre sus compañeras 
con una vida interior que alcanzó gran profundidad mística. Volviendo 
a Italia y a Nápoles, el abogado Beato Bartolo Longo (1841-1926) es, 
sobre todo, conocido por la promoción del santuario mariano de Pom- 
peya y del rezo del Santo Rosario, pero desempeñó muchas otras tareas 
apostólicas, sobre todo entre los más pobres. 


Modelo de santidad infantil son los dos videntes de Fátima (1917), 
ya beatificados: Francisco Marto (1908-1919) y su hermana Jacinta 
(1910-1920), que supieron responder con generosidad a los deseos de 
oración y penitencia de la Santísima Virgen, utilizando su ingenio in- 
fantil con encantadora sencillez, y llevar santamente las contradiccio- 
nes sufridas a raíz de las apariciones y sus respectivas enfermedades 
mortales. Otro modelo de santidad infantil es la Beata Laura Vicuña 
(1891-1904), chilena emigrante en Argentina, que ofreció su vida por 
la conversión de su madre, gracia que efectivamente alcanzó durante 
su corta y grave enfermedad mortal. Y de santidad juvenil, el Beato 
Pier Giorgio Frassati (1901-1925), estudiante universitario, activo 
miembro de la acción católica, las conferencias de San Vicente y la 
congregación mariana, además de ser terciario dominico. 


Mención aparte merece la ampliación del modelo martirial que su- 
puso la canonización de la niña campesina italiana Santa María Goret- 
ti (1890-1902), muerta por defender su castidad. En pocos años siguie- 
ron sus pasos otras niñas y jóvenes, como la polaca Beata Carolina 
Kózka (1898-1914), fallecida a manos de un soldado al inicio de la pri- 
mera guerra mundial; y las jóvenes italianas de acción católica Beata 
Antonia Mesina (1919-1935) y Beata Pierina Morosini (1931-1957), 
trabajadora textil, también asesinadas por defender su virginidad. 


No podemos dejar de hacer referencia también a los romanos pon- 
tífices León XII (papa entre 1878 y 1903) y, sobre todo, San Pío X 
(1903-1914), cuyo impulso magisterial fue decisivo en muchos aspec- 
tos de la vida espiritual de la época. Basta pensar en la importancia 
práctica de los decretos sobre la comunión frecuente y la primera co- 
munión de los niños: si la acción divina es la verdadera santificadora 
de las almas, el simple hecho de que los cristianos empezaran a comul- 
gar antes, y a comulgar mucho más, supuso un crecimiento espiritual 
en millones de almas, imposible de calibrar pero, sin duda, impresio- 
nante, y muy influyente en tantos otros aspectos de la vida cristiana de 
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la época. Además, hubo otras intervenciones papales muy fructíferas 
en el fomento de la piedad mariana, la devoción al Sagrado Corazón, la 
espiritualidad sacerdotal, la renovación litúrgica, etc. 

También fue importante para la vida espiritual el frenazo dado por 
León XIII al «americanismo» y por San Pío X al «modernismo», dos 
planteamientos doctrinales de amplio espectro que podían haber tenido 
un notable influjo negativo práctico, que de hecho no llegó a cuajar. 
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CAPÍTULO XI 


LA VIDA ESPIRITUAL CRISTIANA 
ANTE LOS RETOS DEL MUNDO CONTEMPORANEO 


Las dificultades sobre la historia contemporánea de la espirituali- 
dad, señaladas en el capítulo anterior, se acrecientan cuando nos aden- 
tramos en los años centrales del siglo XX, objeto de este último capí- 
tulo: la perspectiva histórica es muy pequeña todavía; bastantes de los 
protagonistas están vivos y activos; desconocemos el alcance de mu- 
chas ideas, iniciativas, aportaciones, etc.; puede haber realidades lar- 
vadas en esos años que acaben siendo más influyentes... Además, el 
siglo XX ha sido muy rico y complejo: sólo la notable universaliza- 
ción y diversificación de la vida eclesial, hasta entonces casi totalmen- 
te dependiente de Europa, ya introduce una mayor complejidad... Y 
así sucesivamente. 


Las diferencias de enfoque y contenido que encontramos entre las 
diversas historias de la espiritualidad, al llegar a este periodo, confir- 
man esta realidad. Por eso, soy consciente de las limitaciones de las 
opciones que yo mismo tomo en este capítulo; pero me parece necesa- 
rio hacer este intento, al menos para ayudar a contribuir a que el estu- 
dio histórico contemporáneo siga avanzando, aunque luego haya que 
revisar su contenido con frecuencia. 


De acuerdo con esto, he optado por centrarme en lo que me pare- 
ce más consolidado y significativo. Es el caso de los dos campos prin- 
cipales que abordo: el nacimiento y consolidación de la teología espi- 
ritual, y el redescubrimiento de la llamada universal a la santidad, con 
su influjo particular en la espiritualidad laical. Dos campos, por lo de- 
más, relacionados también entre sí y con otras cuestiones que irán apa- 
reciendo. 


En cuanto a lo primero, distingo la etapa marcada por la llamada 
«cuestión mística» y el consolidamiento científico de la teología espi- 
ritual, y un segundo momento todavía en marcha: el acercamiento más 
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general de la teología y la filosofía a la experiencia y la vida espiritual; 
acercamiento auspiciado por muchos, pero todavía en fase de realiza- 
ción. Por eso, me detengo en la pensadora que me parece haber alcan- 
zado mejor ese objetivo antes del Concilio Vaticano H: Santa Edith 
Stern. 


En cuanto a lo segundo, dedico primero un apartado a la figura 
más decisiva y pionera, y que se está consolidando ya como uno de los 
más grandes maestros de la historia de la espiritualidad: San Josemaría 
Escrivá. Repaso luego otras figuras y aspectos de los años anteriores al 
Concilio Vaticano II, con atención especial a la espiritualidad laical, 
pero no exclusiva, para recordar enseguida las principales enseñanzas 
conciliares sobre estos temas centrales en la espiritualidad contempo- 
ránea, y sobre la renovación de la espiritualidad sacerdotal y consagra- 
da. 


El último apartado lo constituyen algunas modestas pinceladas so- 
bre la evolución de la espiritualidad cristiana en los últimos decenios 
del siglo XX. 


1. LA «CUESTIÓN MÍSTICA» Y LA TEOLOGÍA ESPIRITUAL 


Junto a las nuevas aportaciones a la doctrina espiritual que hemos 
repasado al final del capítulo anterior, en esos decenios creció progre- 
sivamente el interés por los místicos clásicos, con ediciones y traduc- 
ciones de sus obras, algunos estudios de detalle, etc. Todo ello fomen- 
tó un enriquecimiento de los estudios de corte más técnico sobre la 
vida espiritual y la apertura a nuevos enfoques en las comúnmente de- 
nominadas teología ascética y teología mística. 


Un largo y fructífero debate teológico, que se inició coincidiendo 
prácticamente con el cambio de siglo y que se suele denominar «cues- 
tión mística», pasó pronto a ser uno de los principales reflejos y moto- 
res del creciente interés teológico por la vida espiritual, y contribuyó 
decisivamente a la consolidación científica y al desarrollo de lo que 
hoy llamamos teología espiritual; hasta el punto de que la historia y los 
protagonistas del debate se confunden prácticamente con la historia y 
los protagonistas de los manuales, cátedras y revistas de esta rama de 
la teología. 

La cuestión mística giraba en torno a la naturaleza de la mística 
cristiana y la contemplación, buscando principalmente responder a la 
pregunta sobre una posible llamada universal a la mística, pero alcan- 
zando un amplio espectro de cuestiones relativas a la misma naturaleza 
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de la santidad cristiana. La polémica centró los esfuerzos especulativos 
de la mayoría de los teólogos de la vida espiritual de aquellos años, 
animando además a otros a especializarse en esas materias. Dio lugar, 
en particular, a la publicación de una colección de monografías, exten- 
sas y profundas, sobre el tema, junto a numerosos artículos científicos 
aparecidos tanto en las revistas de espiritualidad —las más importantes 
iniciadas precisamente en medio de la polémica, y con voluntad de in- 
tervenir en ella—, como en otras prestigiosas revistas teológicas, o 1m- 
cluso filosóficas o culturales de carácter más divulgador. 


En consecuencia, la cuestión mística dejó una honda huella en la 
sistemática y el desarrollo de la naciente teología espiritual. En efecto, 
la mayoría de los manuales de la época abordaron directamente el 
tema, y lo trataron con extensión, resumiendo y analizando las distin- 
tas posturas; o incluso llegaron a estar orientados, en su estructura y 
contenido, por la cuestión misma. 


Este último hecho tuvo, sin duda, sus inconvenientes, al polarizar 
en exceso la ciencia de la vida espiritual en una dirección determinada: 
importante y decisiva, sin duda, pero ni mucho menos única ni abar- 
cante de todo el objeto propio de esta rama de la teología; pero también 
tuvo consecuencias positivas para el desarrollo de esta disciplina: no 
sólo por las muchas y potentes luces que iluminaron ese problema teo- 
lógico concreto, sino también por el material teológico que aportaron 
los principales protagonistas para el resto de la teología espiritual, y la 
altura científica que proporcionaron a una rama teológica novedosa en 
los ámbitos docentes de nivel universitario. 


Por otra parte, la cuestión mística tuvo también una notable reper- 
cusión en la dirección de almas, ya que se tocaban temas fundamenta- 
les de la vida espiritual cristiana, de indudable interés teológico, pero 
también —como cabía esperar— con importantes repercusiones para la 
vida de todo cristiano empeñado decididamente en buscar la santidad. 
En efecto, los problemas planteados desde el principio de la polémica 
hacen referencia a la unidad y continuidad de la vida espiritual; a las 
relaciones entre lo ascético y lo místico en la vida cristiana, y entre 
santidad y experiencia mística; a la llamada universal a la mística y a 
su naturaleza (o casi equivalentemente, naturaleza de la contemplación 
y llamada a la contemplación); especies, grados y formas de contem- 
plación, etc. 

En particular, el planteamiento de una posible llamada universal a 
la mística y la contemplación abría el interés de estas materias —tanto 
científico como práctico—- más allá del ámbito de la vida consagrada, 
en el que casi exclusivamente se había desenvuelto hasta entonces 
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esta ciencia. De todas formas, pocos pensadores no religiosos intervl- 
nieron directamente en la cuestión mística. Aunque los defensores de 
la llamada universal a la contemplación se preocuparon de hacer lle- 
gar sus ideas y propuestas al pueblo cristiano en general, no fue esa su 
dedicación preferente, ni encontraron, de hecho, formas prácticas que 
facilitaran una efectiva vida contemplativa fuera del claustro. Además 
de que esa universalidad no aparecía marcada con la nitidez con que 
podemos hacerlo ahora, tras la historia que resumiremos en los otros 
apartados de este capítulo. 


En efecto, en los mismos años en que la cuestión mística propia- 
mente dicha llegaba a su apogeo, aunque sin conexión directa con ella, 
otras aportaciones doctrinales y prácticas modificaron en parte la pers- 
pectiva, enriquecieron más las cuestiones y reorientaron las soluciones, 
alcanzándose una promoción real de una vida contemplativa propia de 
las personas inmersas en las realidades temporales. 


La cuestión mística se inició con la publicación del libro del sacer- 
dote y profesor Auguste Saudreau (1859-1946) Los grados de la vida 
espiritual, al que responde el jesuita Auguste Poulain (1836-1915), en 
Las gracias de oración. 


Saudreau suscitó la polémica al proponer y desarrollar teológica- 
mente una visión unitaria de la vida espiritual, abarcante tanto de lo as- 
cético como de lo místico, en un itinerario único abierto a cualquier 
cristiano que desee aspirar decididamente a la santidad. Para ello se es- 
fuerza en precisar el concepto de mística, dejando de lado lo extraord1- 
nario y centrándose en los aspectos que considera más esenciales y co- 
munes a toda santidad cristiana. El piensa, además —y esto será decisivo 
en la polémica—, que esa es la concepción «tradicional», enseñada por 
los maestros medievales y del siglo de oro, pero que se había perdido y 
tergiversado en los últimos tiempos. 


Poulain respondió sosteniendo y tratando de fundamentar teológi- 
camente lo que él considera, en cambio, «tradicional»: la neta distin- 
ción entre dos vías espirituales, la ascética y la mística; la primera, co- 
mún a la mayoría de los cristianos, y la segunda, extraordinaria y 
propia sólo de algunos llamados expresamente por Dios a ese camino. 
Niega, por tanto, la posibilidad de una llamada universal a la mística. 
Coherentemente, su descripción teológica de la naturaleza de la místi- 
ca difiere en puntos clave de la propuesta de Saudreau. 


Pronto la polémica se extendió por Francia y a otros países. Sau- 
dreau continuó desarrollando su postura, con bastantes publicaciones. 
Poulain falleció pronto, pero encontró enseguida continuadores, sobre 
todo entre los compañeros de su orden. 
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El nivel, tanto polémico como teológico de fondo, creció notable- 
mente con la intervención del teólogo dominico español Juan Gonzá- 
lez Arintero (1860-1928), figura clave en la historia moderna de la te- 
ología espiritual. En su libro Evolución mística (que forma parte de 
una obra eclesiológica más extensa: Desenvolvimiento y vitalidad de la 
Iglesia), minucioso y bien fundamentado estudio teológico de todo el 
itinerario de la vida espiritual, afronta la cuestión, apoyando la postura 
de Saudreau incluso de forma más radical (por ejemplo, insistiendo en 
la posibilidad de que cualquier cristiano alcance los más altos estados 
místicos descritos por los clásicos), y dotándola de más argumentos, 
tanto de autoridad como especulativos. Arintero se volcó en la defensa 
y desarrollo de estas ideas el resto de su vida, con nuevas publicacio- 
nes, como el libro Cuestiones místicas y la revista La vida sobrenatu- 
ral, que él mismo fundó en 1921 y dirigió hasta su muerte '. 


Al padre Arintero le respondieron, además de algunos jesuitas, va- 
rios carmelitas, cuya entrada en la polémica vino motivada, sobre todo, 
por lo que consideraban una incorrecta interpretación de sus dos gran- 
des maestros, Santa Teresa y San Juan de la Cruz. Por ello, parte de los 
debates se centraron en la interpretación de textos teresianos y sanjua- 
nistas; y también en la existencia o no de la llamada «contemplación 
adquirida» (además de la infusa, admitida por todos), concepto que se 
remonta a uno de los primeros discípulos de los dos místicos carmeli- 
tas: Tomás de Jesús. 


La profundización teológica en la cuestión creció todavía más con la 
sucesiva entrada en escena de dos teólogos dominicos y dos jesuitas: Am- 
broise Gardeil (1854-1931) y Reginald Garrigou-Lagrange (1879- 
1964), por una parte; Maurice de la Taille (1872-1933) y José de 
Guibert (1877-1942), por otra. 


Gardeil y De la Taille participaron menos en la polémica como tal, 
pero proporcionaron sendas contribuciones de hondura teológica, que 
enriquecieron las cuestiones de fondo y ayudaron a acercar posturas. El 
primero, a través de su minucioso estudio La estructura del alma y la 
experiencia mística; y el segundo, con el más breve pero interesante 
opúsculo titulado La oración contemplativa. 


Garrigou-Lagrange continuó el camino marcado por Arintero, al 
que dotó de una sólida estructura de teología tomista. Uno de sus libros 
se transformó pronto en un clásico: Las tres edades de la vida interior, 
un completo recorrido por las principales cuestiones de la vida espiri- 


1. Conviene señalar que está en marcha su proceso de beatificación. 
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tual. Más centrados en la cuestión mística propiamente dicha están sus 
libros Perfección y contemplación y El amor de Dios y la Cruz de Je- 
sús, y diversos artículos en la revista La vie spirituelle, una de las más 
importantes surgidas en esa época, y de la que el propio Garrigou fue 
impulsor. Ostentó, además, la titularidad de la primera cátedra de ascé- 
tica y mística en el Angelicum, casi contemporánea de la iniciada tam- 
bién en la Gregoriana: dos hechos que sirvieron para consolidar el es- 
tatuto científico de la pujante nueva disciplina universitaria. 


Precisamente en esa cátedra de la Gregoriana brilló el cuarto de los 
teólogos mencionados: De Guibert, también impulsor del monumental 
Dictionnaire de Spiritualité Ascétique et Mystique, en su primera eta- 
pa, y de otra importante revista teológica sobre la vida espiritual: Re- 
vue d'Ascétique et de Mystique, adonde hay que acudir para encontrar 
su contribución a la cuestión mística, además de a sus tratados genera- 
les: Teología espiritual ascética y mística, Estudios de teología mística 
y Lecciones de teología espiritual. De Guibert defiende las principales 
ideas de sus compañeros de religión, pero buscando una postura conci- 
liadora, y procurando aclarar y precisar la terminología. Sólo logró en 
parte su objetivo, pero abrió el camino para posteriores avances en esa 
misma dirección. 


Mientras, los teólogos carmelitas siguieron afrontando también la 
cuestión. Algunos, manteniendo la postura más extrema en cuanto a la 
dualidad del itinerario espiritual ascético y místico: es el caso, sobre 
todo, del español Crisógono de Jesús Sacramentado (1904-1945), 
fundador de la Revista de espiritualidad, que afronta el tema en sus li- 
bros Compendio de Ascética y Mística, La escuela mística carmelitana 
y La perfección y la mística según los principios de Santo Tomás. 
Otros, avanzando en cambio en el camino conciliador, como el belga 
afincado en Roma, Gabriel de Santa M* Magdalena de Pazzi (1893- 
1953)?, fundador de la Rivista di Vita Spirituale, y autor, entre otros li- 
bros, de La mística teresiana y La contemplación adquirida, sobre la 
cuestión mística, y de Intimidad divina, colección de meditaciones 
muy difundida en distintos idiomas. 

Mención aparte merece otro importante participante en la polémi- 
ca e impulsor de la teología espiritual: Jacques Maritain (1882-1973), 
al que hay que unir en este tema a su esposa Raissa (1883-1960). Ma- 
ritain es conocido por su vasta producción filosófica, muy tomista, y 
por sus contribuciones en el campo de las relaciones entre cristianismo 


2. También está en marcha su proceso de beatificación. 
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y cultura; pero tuvo también gran interés, intelectual y vital, por las 
cuestiones espirituales, y sobre todo por las místicas, en las que el in- 
flujo de su esposa fue decisivo. 


En efecto, prácticamente desde su conversión, el matrimonio bus- 
có vivir con intensidad su vida cristiana, bien fundamentada en la ora- 
ción, y aspirando a alcanzar una vida contemplativa en sus circunstan- 
cias personales: lo que ellos denominaron «contemplación en los 
caminos». El Diario de Raissa, en particular, muestra sus avances en 
esa vida contemplativa. Al contacto con Garrigou, las intuiciones prác- 
ticas se unieron a una preocupación teológica, y surgieron interesantes 
reflexiones sistemáticas sobre el tema. Destacamos los libros La vida 
de oración y Liturgia y contemplación, firmados por el matrimonio, 
más -sólo de Jacques—, Los grados del saber, con una fundamentación 
más filosófica de la cuestión, y El campesino del Garona, regreso a 
esas cuestiones y a otras preocupaciones personales ya en la época del 
postconcilio. 


Esa unión entre vida y reflexión teológica en torno a la contempla- 
ción desde una perspectiva laical da un particular valor a la aportación 
del matrimonio Maritain. Aunque su influjo práctico fuera menor que 
otras iniciativas que desarrollaremos enseguida, supuso un hito más en 
la floración de la espiritualidad laical del siglo XX, y contribuyó a acer- 
car las consideraciones teóricas sobre la llamada a la mística a la reali- 
dad vital de la mayoría de los cristianos. 


Citemos, finalmente, a otros dos teólogos importantes que, sin in- 
tervenir directamente en la cuestión mística, contribuyeron en esos 
años a la consolidación de esta rama de la teología: el sulpiciano Adal- 
bert Tanquerey (1854-1932), con su conocido Compendio de teología 
ascética y mística, muy tradicional en su planteamiento, y el benedicti- 
no Anselm Stolz (1900-1942), más original y sugerente en su Teología 
de la mística, que incluso creó su propia controversia, de menor alcan- 
ce, pero también significativa en el avance de nuestra ciencia. 


De esta forma, al acercarse el Concilio Vaticano II, apagadas prác- 
ticamente las polémicas en cuanto tales (aunque muchas de las cuestio- 
nes de fondo siguen suscitando el interés de los especialistas, y admi- 
ten todavía matizaciones), la teología espiritual (nombre que empezaba 
ya a imponerse y se consolidó poco después) aparecía como una espe- 
cialidad teológica valorada y cultivada al mismo nivel científico que la 
dogmática o la moral en todos los principales centros de estudios ecle- 
siásticos. 
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2. TEOLOGÍA Y ESPIRITUALIDAD: SANTA EDITH STEIN 


Desde el punto de vista de la teología espiritual y de la teología en 
su conjunto, no sólo han sido muy importantes las aportaciones de los 
teólogos mencionados en el apartado anterior, sino también las de otros 
pensadores del siglo XX que, sin pertenecer propiamente al grupo de 
los especialistas en la materia, se han acercado a ella desde distintos 
ángulos. En particular, ha resultado clave en la historia reciente de la 
teología, y me parece que lo puede ser más cara al futuro, el acerca- 


miento científico y vital entre teología y espiritualidad. 


En efecto, la mayoría de los teólogos más influyentes del siglo 
XX, buenos conocedores de los Padres y de la teología medieval, y de 
las negativas consecuencias de la separación posterior entre teología y 
vida, han argumentado a favor de ese acercamiento y han procurado re- 
flejarlo con mayor o menor intensidad y acierto en sus propias reile- 
xiones teológicas, que suelen incluir, además, interesantes estudios so- 
bre autores espirituales clásicos. 


Es el caso de los dominicos Marie-Dominique Chenu (1895- 
1990) e Yves-Marie Congar (1905-1995), y de los jesuitas Henri de 
Lubac (1896-1991), Jean Daniélou (1905-1974) y Karl Rahner 
(1904-1984), por citar sólo los más significativos. De todas formas, me 
parece que sus respectivas reflexiones especulativas, sobre todo dog- 
máticas, no llegan a aprovechar bien las más importantes aportaciones 
de la doctrina espiritual, ni alcanzan a cumplir satisfactoriamente los 
deseos de unidad y armonía entre teología y santidad, por ellos mismos 
manifestados. 


Se acerca algo más a ese objetivo, a mi entender, Hans Urs von 
Balthasar (1905-1988): primero, porque parece más consciente del 
problema de fondo y de su trascendencia teológica; y después, porque 
el influjo efectivo de la enseñanza espiritual en sus desarrollos dogmá- 
ticos es más profundo y extenso, empezando por la centralidad que 
concede al amor y a la belleza en su sugerente planteamiento general 
de la teología. Sin embargo, me parece que todavía se queda corto en el 
aprovechamiento teológico de la riqueza espiritual de muchos maes- 
tros, y que, en ocasiones, no los interpreta correctamente, como en el 
caso de Santa Teresita. 


También hizo valiosas aportaciones en la armonización entre teo- 
logía y espiritualidad Romano Guardini (1885-1968), vinculado ade- 
más al movimiento litúrgico. No es un pensador analítico y especulati- 
vo en el mismo sentido que los anteriores, pero sí sugerente, atinado y 
equilibrado en sus intuiciones y observaciones; y, sobre todo, con una 
visión unitaria de la fe y la vida cristiana, que le permite alcanzar esa 
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deseada armonía desde el mismo centro de la realidad que trata, y no a 
base de más o menos fructuosos acercamientos entre realidades vistas 
como separadas. Entre sus libros de mayor contenido teológico-espiri- 
tual podemos destacar El Señor, Introducción a la vida de oración y La 
vida de la fe. 


Otro teólogo contemporáneo con valiosas aportaciones en este 
campo, y en otros aspectos de la teología espiritual propiamente dicha, 
es el converso, y posteriormente oratoriano Louis Bouyer (1913- 
2004). Destaquemos, por ejemplo, su Introducción a la vida espiritual. 


Sin embargo, en mi opinión, el mejor filón para ese deseado acer- 
camiento entre teología y espiritualidad, e incluso entre filosofía y es- 
piritualidad, se encuentra en alguien que no fue oficialmente teóloga de 
profesión, aunque sí filósofa: Santa Edith Stein (1891-1942). En ella 
se unen, en efecto, la hondura, orden y claridad de pensamiento, y un 
cuerpo metafísico y antropológico bien estructurado y muy moderno 
en su planteamiento, con un excelente dominio de la tradición mística 
clásica y, lo que es fundamental en nuestro tema, una santidad de vida 
contrastada”. 


El itinerario personal e intelectual de esta santa, copatrona de Eu- 
ropa y seria candidata a recibir el título de doctora de la Iglesia, resulta 
especialmente atractivo y representativo de muchas vicisitudes de la 
cultura contemporánea. Judía alemana de nacimiento, última de once 
hermanos, mostró pronto sus notables dotes intelectuales, al tiempo 
que se enfriaban su fe y religiosidad infantil. Estudió y cultivó varios 
campos humanísticos, hasta que se centró en la fenomenología de Hus- 
serl, al que se unió como discípula y ayudante, hasta que empezó a de- 
cepcionarle la evolución intelectual del maestro hacia un mayor idea- 
lismo. En 1921, tras algunas experiencias preparatorias en contacto 
con el cristianismo, la lectura del Libro de la vida de Santa Teresa de 
Jesús le movió a la conversión y a un completo replanteamiento vital e 
intelectual. 


Bautizada el 1 de enero de 1922, se dedicó durante unos años a la 
enseñanza de grado medio, mientras iba reconstruyendo todo su pensa- 
miento filosófico a la luz de la fe, del estudio de Santo Tomás y otros 


3. Con esto no quiero emitir ningún juicio comparativo respecto a la vida per- 
sonal de los teólogos mencionados antes. Simplemente es un hecho que Santa Edith 
Stein ya ha llegado a los altares, y que los estudios sobre su vida, virtudes y escritos 
confirman esa armonía personal entre teología y vida, que ha sido siempre caracterís- 
tica, como hemos ido viendo en esta historia, de los grandes teólogos y maestros de la 
vida espiritual. 
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clásicos cristianos, etc., pero siempre con una componente fenomeno- 
lógica y personalista. Injustamente discriminada, no consiguió acceder 
a una cátedra universitaria, pero creció su prestigio como conferen- 
ciante y profesora. En 1934 pudo cumplir su antiguo deseo de ser car- 
melita, en Colonia, con el nombre de Teresa Benedicta de la Cruz: jun- 
to a los dos grandes santos carmelitas, también influyó mucho en su 
piedad personal la espiritualidad benedictina. 


En el convento recibió indicación expresa de seguir con su labor 
científica, lo que le permitió culminar su gran tratado metafísico, Ser 
eterno y ser finito, al mismo tiempo que empezó a escribir opúsculos 
espirituales, que culminaron en su obra de teología mística más impor- 
tante: La ciencia de la Cruz, truncada por su martirio. Perseguida por 
los nazis, tras tener que huir en 1938 al convento de Echt, en Holanda, 
fue apresada allí en 1942, junto a su hermana Rosa, también conversa 
y que vivía como portera del convento. Pocos días después las dos her- 
manas murieron, como tantos miles de judíos, en las cámaras de gas de 
Auschwitz. 


La rica y polifacética personalidad humana y cristiana de Santa 
Edith Stein se muestra también en su producción científica. Por una 
parte, como todos los grandes santos escritores, la hondura de su vida 
interior se transparenta en todo lo que escribe sobre la vida espiritual. 
Por otra, y aquí empiezan sus aportaciones más importantes y origina- 
les, su poderosa construcción filosófica —todavía insuficientemente es- 
tudiada— le permite adentrarse en las cuestiones místicas más delicadas 
con una clarividencia especulativa que, a mi juicio, apenas ha tenido 
parangón en la historia. Adentramiento que no hubiera sido posible si, 
a la vez, no hubiera sintonizado tan bien con Santa Teresa de Jesús y 


San Juan de la Cruz (aunque no sólo con ellos), y no hubiera vivido 
ella misma una auténtica vida mística. 


Esto último cobra particular importancia en el tema clave de la teo- 
logía de la Cruz: su martirio, intuido y abrazado interiormente años an- 
tes, fue la culminación de un itinerario personal particularmente sella- 
do con la Cruz de Cristo, vivida en toda su hondura y trascendencia. 
De ahí que su reflexión teológico-filosófico-espiritual sobre el tema 
sea tan profunda y tan sencillamente vital, al mismo tiempo. 


No menos profundas y sugerentes son sus reflexiones sobre otros 
temas particularmente delicados de la teología espiritual: relaciones 
entre oración litúrgica y oración personal, gracia y libertad, naturaleza 
de la unión mística, el centro del alma, la noche oscura, etc. 


Pero hay que destacar también lo que podemos considerar el cami- 
no inverso: la luz de su experiencia espiritual y de su reflexión mística 
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alcanza lo más profundo de sus otras enseñanzas teológicas (por ejem- 
plo, sobre la Santísima Trinidad), y de toda su metafísica, antropología, 
etc. Este es un tema apenas estudiado todavía, pero que se detecta en- 
seguida si se releen, por ejemplo, sus explicaciones sobre la estructura 
del alma humana a la luz de su teología mística. 


En definitiva, estamos ante una figura todavía emergente, cuya 
personalidad y pensamiento pueden iluminar fructuosamente muchas 
cuestiones centrales de la cultura cristiana contemporánea, y, sobre 
todo, cuyo talante intelectual y personal (en el que destaca, además, 
una profunda humildad y sencillez, como es propio de los grandes san- 
tos) debería servirnos de modelo a teólogos, filósofos y pensadores 
cristianos, incluido, desde luego, el encuentro personal con la Cruz. 


3. SAN JOSEMARÍA ESCRIVÁ DE BALAGUER Y EL OPUS DEI 


A lo largo de toda la historia de la espiritualidad, desde el siglo 
IV, hemos comprobado el claro predominio de la espiritualidad mo- 
nástica, primero; mendicante después; y de la vida consagrada en ge- 
neral, hasta las mismas puertas del siglo XX. Durante todos esos si- 
elos, los mejores maestros no dejaron de ser conscientes de la 
apertura de la santidad a todos los cristianos, y no faltaron iniciativas 
para procurar facilitar ese camino a cuantos más fieles mejor. Sin em- 
bargo, en la práctica y en muchas reflexiones teóricas, se tendía a 
acentuar las dificultades que ofrecía el mundo para alcanzar una ver- 
dadera santidad, y las ventajas, por el contrario, de la vida consagra- 
da. Por eso, la mayoría de las iniciativas espirituales en beneficio de 
los laicos (y también de los sacerdotes seculares) tenían un fuerte 
componente de espiritualidad religiosa, y no se podían considerar ge- 
nuinamente laicales. 


Hemos comprobado también el progresivo acercamiento, en la épo- 
ca moderna, a una espiritualidad mejor adaptada a la vida en el mundo, 
una mayor movilización apostólica de los laicos y un aumento de los 
modelos de santidad laical. Sin embargo, hasta la fundación del Opus 
Dei en 1928, y el correspondiente mensaje divino recibido y predicado 
por San Josemaría Escrivá de Balaguer no se puede decir, en mi opl- 
nión, que se hubiera recuperado plenamente el sentido primitivo de la 
llamada universal a la santidad, y que se hubiera abierto un verdadero 
camino de santificación a través de las realidades terrenas. A partir de 
ese momento, en cambio, esas ideas y su puesta en práctica efectiva —no 
sin dificultades— se fueron extendiendo por la Iglesia, surgieron nuevas 
iniciativas de apostolado y espiritualidad para todo tipo de cristianos, y 
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el Concilio Vaticano II sancionó esos principios fundamentales de la 
santidad cristiana. 

Pero San Josemaría Escrivá no ha sido sólo el pionero del concilio 
en estos temas, sino uno de los maestros espirituales más completos y 
ricos de la historia. Coherentemente con la universalidad de su mensa- 
je, y buen conocedor de la tradición espiritual cristiana, alcanzó una 
comprensión particularmente profunda de la misma realidad del ser 
cristiano y, desde ella, desarrolló una amplia doctrina espiritual sobre 
casi todos los temas clásicos y sobre otros apenas abordados por maes- 
tros anteriores. | 

San Josemaría nació en Barbastro (Huesca), el 9 de enero de 1902. 
Trasladada la familia a Logroño, sintió, en el invierno de 1917, los pri- 
meros barruntos de la llamada divina a algo que no conocía, pero que 
le llevó a intensificar su vida de piedad. Para secundar mejor los de- 
seos divinos, decidió hacerse sacerdote. Inició sus estudios eclesiásti- 
cos en el seminario de Logroño y los prosiguió en el de Zaragoza, don- 
de cursó también la carrera de derecho. El 28 de marzo de 1923 fue 
ordenado sacerdote en esa ciudad. En marzo de 1927 se trasladó a Ma- 
drid para doctorarse en derecho. Alí se dedicó a atender a numerosos 
enfermos, pobres y niños abandonados, mientras proseguía su incansa- 
ble petición de luces a Dios, unida a una exigente vida de oración y pe- 
nitencia. 


El 2 de octubre de 1928 «vio» -como siempre afirmó— el Opus 
Dei: es decir, advirtió, con especial luz del cielo, que Dios le pedía de- 
dicar su vida a procurar que hombres de toda condición respondieran a 
una vocación divina consistente en buscar la santidad y hacer apostola- 
do en medio del mundo, en el ejercicio de su profesión u oficio, entre 
sus iguales y sin cambiar de estado, y poder difundir así por todas par- 
tes la llamada universal a la santidad. Así lo hizo con todas sus energí- 
as a partir de ese momento, apoyándose en los medios sobrenaturales y 
en una incansable actividad apostólica, a pesar de las dificultades que 
encontró. El 14 de febrero de 1930, a través de una nueva inspiración 
divina comprendió que el Opus Dei debía extenderse también a las 
mujeres. 


Acabada la guerra civil española (1939), se multiplicaron las voca- 
ciones y las labores de la Obra en Madrid y otras ciudades españolas, 
para extenderse enseguida por Europa. Mientras, el 14 de febrero de 
1943, por medio de una nueva luz divina, San Josemaría encontró la 
solución jurídica para la ordenación sacerdotal de miembros laicos del 
Opus Dei (los tres primeros se ordenaron al año siguiente), dando vida 
así a la Sociedad Sacerdotal de la Santa Cruz; a ella pronto se empeza- 
ron a incorporar también sacerdotes seculares de muy diversas dióce- 
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sis. En 1946 se instaló en Roma, desde donde impulsó y dirigió la la- 
bor apostólica de la Obra de Dios, que continuó su expansión por otros 
países europeos y por América; desde 1958 por África y Asia; y desde 
1963 por Oceanía. En los años setenta hizo varios viajes de intensa ca- 
tequesis por Europa y América, hasta su fallecimiento en Roma el 26 
de junio de 1975. En ese momento el Opus Dei contaba con más de 
60.000 miembros de ochenta nacionalidades*. 


Entre los escritos de San Josemaría Escrivá publicados hasta la fe- 
cha (existen todavía numerosos inéditos) destaca Camino, considerado 
ya un clásico de la literatura espiritual, y una de las obras más editadas 
y leídas de los últimos tiempos. Junto con Surco y Forja forma una es- 
pecie de trilogía de puntos de meditación personal pensados para faci- 
litar e impulsar la vida espiritual de cristianos de toda condición. Ca- 
rácter parecido tienen Santo Rosario y Via Crucis, con sencillas pero 
profundas reflexiones sobre estas dos devociones tradicionales en la 
Iglesia. Algunas de sus numerosas homilías han sido publicadas en dos 
volúmenes, con los títulos Es Cristo que pasa y Amigos de Dios. Y 
Conversaciones con Mons. Escrivá de Balaguer es una colección de 
entrevistas periodísticas más otra de sus homilías. Algunas homilías 
más, de contenido eclesiológico, aparecen en el libro Amar a la Iglesia. 


La llamada universal a la santidad y el camino de santificación en 
el trabajo profesional y en el cumplimiento de los deberes ordinarios 
del cristiano son los puntos focales de toda la enseñanza espiritual de 
San Josemaría Escrivá y de la actividad del Opus De. 


Respecto a la llamada universal a la santidad, San Josemaría toma 
cada uno de los conceptos implicados en toda su radicalidad. En efec- 
to, Dios llama a la santidad a todos los hombres, sin distinción de esta- 
do o condición, como tampoco de sexo, edad, raza, cultura, etc. Ade- 
más, es una llamada a la verdadera y única santidad que existe, la que 
siempre ha sido propuesta por la Iglesia, no a una santidad de segunda 
categoría, que no sería, por eso mismo, verdadera santidad. Y es una 
llamada personal para cada cristiano, manifestación del amor personal 
de Dios por cada uno de sus hijos, único e irrepetible, que se realiza en 
y a través de las circunstancias personales de su vida. 

Esto cobra, entonces, particular trascendencia en el caso de los lai- 
cos, a los que no sólo se les abre así la posibilidad de alcanzar una san- 
tidad verdadera, sino que se les ofrece también, para alcanzarla, un ca- 


4. En 1982 Juan Pablo II erigió el Opus Dei como Prelatura personal, alcanzan- 
do así su configuración jurídica definitiva, acorde con su naturaleza teológica y espi- 
ritual. 
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mino genuinamente laical, y no por ello menos cristiano. Los laicos, 
según la enseñanza de San Josemaría, han de santificarse no «a pesar» 
del mundo en el que viven inmersos, sino precisamente en y a través de 
ese mundo, de las circunstancias de su vida secular: trabajo, familia, 
relaciones sociales, ciencia, cultura, deporte, economía, política, etc. 
Dicho de otra forma: es Dios mismo el que llama a la inmensa mayoría 
de los cristianos a una vida de trabajo, familiar y social en medio del 
mundo, pidiéndoles que vivan esa existencia ordinaria informándola 
con el espíritu del Evangelio, y por tanto, con actitud contemplativa y 
afán apostólico. 


Dentro de toda esta importante doctrina sobre la secularidad cris- 
tiana, la santificación del trabajo ocupa el lugar central. Nos referimos, 
como señalaba siempre el fundador del Opus Dei, al trabajo «profesio- 
nal», «ordinario»; es decir, a aquella tarea que ocupa a cualquier perso- 
na corriente la mayor parte de las horas del día, que constituye su Sus- 
tento, su lugar principal de encuentro con los demás hombres y su 
contribución a la construcción material y cultural del mundo en el que 
vive. La rica doctrina de San Josemaría sobre la teología y la espiritua- 
lidad del trabajo la resumía él mismo con una fórmula lapidaria: «Para 
la gran mayoría de los hombres, ser santo supone santificar el propio 
trabajo, santificarse en su trabajo, y santificar a los demás con el traba- 
jo»?; relacionando así, en unidad de vida, la santificación personal, el 
apostolado y la santificación de las realidades humanas. 


En el mismo marco de la espiritualidad laical conviene destacar 
también la enseñanza del fundador del Opus Dei sobre la vocación ma- 
trimonial: para él, el matrimonio cristiano constituye una llamada divi- 
na específica, con la que se puede alcanzar la misma santidad que con 
cualquier otra vocación cristiana; de esta forma, la vida matrimonial y 
familiar es el medio y el lugar de santificación y apostolado querido 
por Dios para los esposos cristianos, como el celibato apostólico —que 
también se puede dar en el ambiente secular, independientemente de la 
consagración religiosa— lo es para aquellos a los que el Señor llama a 
ese camino. 


En consonancia con todo lo anterior, el apostolado de los laicos 
está íntimamente entretejido con esa vida, siendo fundamentalmente un 
«apostolado de amistad y confidencia» con familiares, amigos, compa- 
ñeros de trabajo, vecinos, etc.: «¿quién ha dispuesto que para hablar de 
Cristo, para difundir su doctrina, sea preciso hacer cosas raras, extra- 
ñas? Vive tu vida ordinaria; trabaja donde estás, procurando cumplir 


5. San JosEMARÍA ESCRIVÁ DE BALAGUER, Conversaciones, n. 55. 
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los deberes de tu estado, acabar bien la labor de tu profesión o de tu 
oficio, creciéndote, mejorando cada jornada. Sé leal, comprensivo con 
los demás y exigente contigo mismo. Sé mortificado y alegre. Ese será 
tu apostolado. Y, sin que tú encuentres motivos, por tu pobre miseria, 
los que te rodean vendrán a ti, y con una conversación natural, sencilla 
—a la salida del trabajo, en una reunión de familia, en el autobús, en un 
paseo, en cualquier parte— charlaréis de inquietudes que están en el 
alma de todos, aunque a veces algunos no quieran darse cuenta: las 
irán entendiendo más, cuando comiencen a buscar de verdad a Dios»?. 


El mismo camino teológico-espiritual llevó a San Josemaría Escr1- 
vá a revitalizar también la espiritualidad del sacerdote secular, que no 
necesita tampoco fundamentarse en adaptaciones de la vida consagra- 
da, sino que se nutre de su misma condición y ministerio sacerdotal, de 
su propio «trabajo» pastoral. 


Volviendo a la visión general de la santidad cristiana, en el núcleo 
de la rica vida interior del fundador del Opus Dei y de su enseñanza se 
encuentra un particular y profundo sentido de la filiación divina en 
Cristo: «La filiación divina es una verdad gozosa, un misterio consola- 
dor. La filiación divina llena toda nuestra vida espiritual, porque nos 
enseña a tratar, a conocer, a amar a nuestro Padre del Cielo, y así colma 
de esperanza nuestra lucha interior y nos da la sencillez confiada de los 
hijos pequeños. Más aún: precisamente porque somos hijos de Dios, 
esa realidad nos lleva también a contemplar con amor y con admira- 
ción todas las cosas que han salido de las manos de Dios, Padre Crea- 
dor. Y de este modo somos contemplativos en medio del mundo, aman- 
do al mundo»”. 


Desde la filiación divina, en efecto, San Josemaría vivía y com- 
prendía todos los aspectos de la vida cristiana. Por eso, explica la iden- 
tificación personal con Cristo como una vida de hijo en el Hijo, ser «al- 
ter Christus, ipse Christus», en frase frecuentemente utilizada en su 
predicación; y esa identificación se realiza, ante todo, en la Cruz, por- 
que «tener la cruz es encontrarse con Cristo, es ser Cristo y, por eso, 
ser hijo de Dios»*. 


En su presentación del seguimiento de Jesucristo destaca particu- 
larmente, por su originalidad y su relación con el mensaje central del 


6. SAN JoSEMARÍA ESCRIVÁ DE BALAGUER, Amigos de Dios, n. 273. 

7. SAN JOSEMARÍA ESCRIVÁ DE BALAGUER, Es Cristo que pasa, n. 65. 

8. SAN JOSEMARÍA ESCRIVÁ DE BALAGUER, texto de una meditación del 28-IV- 
1963, citado por Juan Pablo II en la homilía de su Beatificación, el 17 de mayo de 
1392: 
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Opus Dei, el acento puesto en la vida oculta del Señor: en los rasgos 
más corrientes de su infancia, juventud y madurez; en su trabajo de ar- 
tesano o carpintero; en su comportamiento social como uno más en su 
ciudad y entre su gente, etc. Unido a esto se halla la profunda y filial 
devoción de San Josemaría a Santa María y a San José. En la Madre de 
Dios, valora particularmente su figura de madre y esposa, de trabajado- 
ra en su hogar, su fidelidad a Dios en lo pequeño y ordinario. Rasgos 
similares muestra su devoción a San José, al que consideraba maestro 
de la vida interior, por la intimidad de que gozó con Jesús y María, y 
del que procuraba imitar, además, su laboriosidad, su espíritu de obe- 
diencia y fidelidad, su castidad, etc. 


El amor y la configuración con Jesucristo se manifiesta muy espe- 
cialmente en la Sagrada Eucaristía. La Misa es, para San Josemaría Es- 
crivá, el «centro y raíz de la vida interior», y toda la jornada del cristia- 
no debe girar en tono a ella y a la presencia de J esús en el Sagrario. 


En todos estos rasgos centrales, y otros que no tenemos espacio 
para señalar, destaca el fuerte sentido de la unidad que tiene la com- 
prensión de San Josemaría sobre la vida espiritual cristiana: «Yo solía 
decir a aquellos universitarios y a aquellos obreros que venían junto a 
mí por los años treinta, que tenían que saber “materializar” la vida es- 
piritual. Quería apartarlos así de la tentación, tan frecuente entonces y 
ahora, de llevar como una doble vida: la vida interior, la vida de rela- 
ción con Dios, de una parte; y de otra, distinta y separada, la vida fam1- 
liar, profesional y social, plena de pequeñas realidades terrenas. ¡Que 
no, hijos míos! Que no puede haber una doble vida, que no podemos 
ser como esquizofrénicos, si queremos ser cristianos: que hay una úni- 
ca vida, hecha de carne y espíritu, y ésa es la que tiene que ser -en el 
alma y en el cuerpo- santa y llena de Dios: a ese Dios invisible, lo en- 
contramos en las cosas más visibles y materiales (...) En la línea del 
horizonte, hijos míos, parecen unirse el cielo y la tierra. Pero no, don- 
de de verdad se juntan es en vuestros corazones, cuando vivís santa- 
mente la vida ordinaria»”. 


A. NUEVAS PERSPECTIVAS VOCACIONALES Y APOSTÓLICAS EN LA IGLESIA 


Junto a la decisiva aportación de San Josemaría Escrivá y el Opus 
Dei, muchas otras iniciativas y enseñanzas contribuyeron, a lo largo 
del siglo XX, a esa universalización de la santidad cristiana. Un buen 


9. San Josemaría ESCRIVÁ DE BALAGUER, Conversaciones, mm. 114 y 116. 
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ejemplo es, precisamente, el de un amigo íntimo del propio San Jose- 
maría: San Pedro Poveda (1874-1936), mártir en la guerra civil espa- 
ñola, fundador de la Institución teresiana, asociación dedicada a la cris- 
tianización de los ámbitos educativos y culturales. La Beata Victoria 
Díez (1903-1936), joven maestra teresiana y también mártir, fue un 
fruto primerizo de la labor del Padre Poveda. 


Fue importante también la gran difusión que tuvo por todo el mun- 
do, desde el pontificado de Pío XI, la Acción católica. A través de ella 
muchos fieles recibieron una mejor formación doctrinal y espiritual y 
pudieron encauzar sus inquietudes apostólicas, llegando con mayor efi- 
cacia a muchos ambientes juveniles, del mundo obrero, culturales, etc., 
tan necesitados de una profunda evangelización. Resulta imposible 
cuantificar la proyección capilar que tuvo esa tarea en todo el mundo. 


Por lo demás, los modelos de santidad laical siguieron creciendo, 
y van llegando ahora a buen ritmo a los altares, presentando una ima- 
gen cada vez más cercana al hombre y la mujer corriente de nuestros 
días. Es el caso, por ejemplo, de Santa Gianna Beretta Molla (1922- 
1962): médico pediatra, casada con un ingeniero, madre de cuatro h1- 
jos, buena deportista, dinámica y emprendedora, excelente profesional, 
ejemplar madre y esposa, alegre y expansiva, generosamente dedicada 
a variadas empresas apostólicas. Todo ello sellado con una muerte he- 
roica, pero vivida con una sorprendente naturalidad: embarazada de su 
última hija, se le diagnosticó un cáncer en el útero; ella aceptó sin du- 
darlo su propia muerte, para poder salvar la vida de la niña. Otro buen 
ejemplo de santidad matrimonial son los Beatos Luigi Beltrame 
(1880-1951) y Maria Corsini (1884-1965), primer matrimonio no 
mártir que llega a la vez a los altares. 


En época más reciente, han proporcionado nuevo vigor a esa un1- 
versalización de la santidad cristiana y de los medios para alcanzarla 
los llamados Movimientos. Los primeros y más desarrollados tienen su 
origen en la época que estudiamos, antes del Concilio Vaticano 11", 
aunque su gran eclosión es posterior al mismo, junto al surgimiento de 
otros grupos importantes. Existe una gran variedad de unos a otros, 
tanto desde el punto de vista espiritual y apostólico, como desde el or- 
ganizativo y jurídico. Además, varios fundadores siguen vivos y actl- 
vos. Por todo ello, no es posible hacer todavía una verdadera historia 


10. Es el caso de los Focolari u Obra de María, fundada en 1943 por Chiara 
Lubich (1920-2008), y de Comunión y liberación, fundado en 1954 por Monseñor 
Luigi Giussani (1922-2005). El Camino neocatecumenal de Kiko Argiiello y Carmen 
Hernández tiene sus orígenes ya en la época del Concilio. 
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de los movimientos, ni un análisis certero de su espiritualidad. Pero su 
importante influjo en la vida de la Iglesia de los últimos decenios y el 
que se augura para el inmediato futuro es patente. 


La fuerte promoción de la espiritualidad laical no significó, en ab- 
soluto, en los años centrales del siglo XX, un retroceso en el papel 
apostólico y espiritual de la vida consagrada en la Iglesia. Al contrario, 
la mayoría de las órdenes y congregaciones clásicas alcanzaron en esos 
años su máximo desarrollo histórico en número de miembros, exten- 
sión geográfica, labores apostólicas, etc.; y siguieron surgiendo nuevas 
y dinámicas fundaciones. 


Dos santas españolas recientemente canonizadas pueden servir de 
ejemplo de las dos vertientes clásicas de la vida religiosa: Santa Geno- 
veva Torres Morales (1870-1956), fundadora de las Angélicas, dedi- 
cadas al apostolado de remediar la soledad y el abandono de muchas 
mujeres, y también sugerente y profunda maestra de espiritualidad; y 
Santa Maravillas de Jesús (1891-1974), incansable promotora del 
Carmelo teresiano, y por tanto de la vida consagrada contemplativa, 
también ahora, como en toda la historia, motor escondido pero eficaz 
de la santidad cristiana en todo el mundo. 


Otros dos santos religiosos, entre los más populares del siglo XX, 
son buen reflejo del valor que han seguido teniendo en la época con- 
temporánea formas de espiritualidad ya muy consolidadas: el francis- 
cano polaco San Maximiliano Kolbe (1894-1941), mártir del nazismo 
y difusor de la devoción a la Inmaculada, y el capuchino italiano San 
Pío de Pietrelcina (1887-1968), con su intensa vida pastoral y caritati- 
va, sellada con los estigmas y otros fenómenos extraordinarios. 


También tuvo una vida de fuerte contenido extraordinario Santa 
Faustina Kowalska (1905-1938), receptora de las revelaciones sobre 
la Divina Misericordia, una de las fuentes de piedad popular más nove- 
dosas y dinámicas en este momento, cuyas importantes repercusiones 
teológicas todavía están por desarrollar, aunque se han hecho presentes 
ya en la enseñanza de Juan Pablo II y entroncan con la misma Santa 
Teresa del Niño Jesús. 


La novedad principal respecto a la vida consagrada, en esos dece- 
nios, fue la aparición de los Institutos seculares, vinculados también a 
la promoción de la espiritualidad en medio del mundo. En efecto, la es- 
piritualidad propia de esta nueva forma de vida en la Iglesia (reconoci- 
da jurídicamente en 1947, con la Provida Mater Ecclesia, de Pío XID, 
se caracteriza por la llamada «secularidad consagrada», una vía que 
participa de la vocación religiosa y de la vocación secular. Supusieron 
un paso más en el progresivo acercamiento apostólico de la vida consa- 
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grada al mundo, que hemos constatando a lo largo de la historia. De 
hecho, algunas fundaciones religiosas o asimiladas de épocas anterio- 
res encontraron aquí su cauce más adecuado. 


Italia es el país con más fundaciones de este tipo: destacan los Mi- 
sioneros y Misioneras de la Realeza de Cristo, fundados por el francis- 
cano Agostino Gemelli (1878-1959), y la Compañía de San Pablo, 
fundada por el Beato Andrea Ferrari (1850-1921), cardenal arzobis- 
po de Milán. Pero los más extendidos son los seis institutos que forman 
parte de la Obra de Schónstatt, importante iniciativa, de fuerte impron- 
ta mariana, del sacerdote palotino alemán Josef Kentenich (1885- 
1968). 


Además conviene subrayar la progresiva «internacionalización» 
de la santidad: cada vez los modelos de santidad y los santos venerados 
son también más cercanos geográficamente a los cristianos de todos 
los continentes. Sirvan de ejemplo los santos mártires mejicanos, sa- 
cerdotes y laicos, de la época de los «cristeros»; Santa Josefina Ba- 
khita (ca.1869-1947), la primera santa sudanesa, rescatada de la escla- 
vitud y luego religiosa canosiana; otros numerosos mártires africanos O 
de diversos países asiáticos que ya han llegado a los altares, y que se 
unen a los que han sido víctimas del nazismo, la guerra civil española 
o el comunismo de los países del este de Europa; etc. 


5. EL CONCILIO VATICANO II 


La aportación del Concilio Vaticano H a la historia de la espiritua- 
lidad ha sido muy importante. Ante todo, por la solemne proclamación 
de la llamada universal a la santidad recogida en el capítulo V de la 
constitución dogmática sobre la Iglesia Lumen gentium, verdadero eje 
central de todo el magisterio conciliar. Recordemos los párrafos más 
significativos: 

«Todos en la Iglesia, ya pertenezcan a la jerarquía, ya pertenezcan 
a la grey, son llamados a la santidad, según aquello del Apóstol : “Por- 
que ésta es la voluntad de Dios, vuestra santificación” (1 Tes 4,3; Ef 
1,4) (...) Nuestro Señor Jesucristo predicó la santidad de vida, de la 
que Él es Maestro y Modelo, a todos y cada uno de sus discípulos, de 
cualquier condición que fuesen. “Sed, pues, vosotros perfectos como 
vuestro Padre Celestial es perfecto” (Mt 5, 48) (...). 


»Los seguidores de Cristo, llamados por Dios, no en virtud de sus 
propios méritos, sino por designio y gracia de El, y justificados en 
Cristo Nuestro Señor, en la fe del bautismo han sido hechos hijos de 
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Dios y partícipes de la divina naturaleza, y por lo mismo santos; con- 
viene, por consiguiente, que esa santidad que recibieron sepan conser- 
varla y perfeccionarla en su vida, con la ayuda de Dios (...) Fluye de 
ahí la clara consecuencia que todos los fieles, de cualquier estado o 
condición, son llamados a la plenitud de la vida cristiana y a la perfec- 
ción de la caridad, que es una forma de santidad que promueve, aun en 
la sociedad terrena, un nivel de vida más humano (...). 


» Una misma es la santidad que cultivan en cualquier clase de vida 
y de profesión los que son guiados por el espíritu de Dios y, obedecien- 
do a la voz del Padre, adorando a Dios y al Padre en espíritu y verdad, 
siguen a Cristo pobre, humilde y cargado con la cruz, para merecer la 
participación de su gloria. Según eso, cada uno según los propios do- 
nes y las gracias recibidas, debe caminar sin vacilación por el camino 
de la fe viva, que excita la esperanza y obra por la caridad. 


»Por consiguiente, todos los fieles cristianos, en cualquier condi- 
ción de vida, de oficio o de circunstancias, y precisamente por medio 
de todo eso, se podrán santificar de día en día, con tal de recibirlo todo 
con fe de la mano del Padre Celestial, con tal de cooperar con la volun- 
tad divina, manifestando a todos, incluso en el servicio temporal, la ca- 
ridad con que Dios amó al mundo»”. 


El concilio deja muy clara, pues, la universalidad de esa llamada 
divina, la unicidad de la santidad a la que todos aspiramos, las posibili- 
dades reales de que cualquiera pueda alcanzarla con el auxilio divino, 
que no faltará, y que pueda hacerlo por medio de sus propias condicio- 
nes de vida. 


Efectivamente, el propio concilio se detiene, ya en la Lumen gen- 
tium, a desglosar los más comunes caminos de santidad en la Iglesia: 
jerarquía, laicos y religiosos; y en los documentos dedicados expresa- 
mente a cada una de esas vocaciones en la Iglesia, desarrolla con más 
detalle los rasgos propios de esos itinerarios de santidad, los medios 
para recorrerlos, etc.: Presbyterorum ordinis, para los sacerdotes; Ápos- 
tolicam actuositatem, para los laicos; y Perfectee caritatis, para la vida 
religiosa. 

Lógicamente, la mayor novedad se encuentra en lo relativo a los 
laicos. En este caso, el concilio recoge y consolida las aportaciones 
prácticas, doctrinales y teológicas de los decenios anteriores, y abre así 
definitivamente un camino de santidad laical apoyado en la propia con- 
dición secular de los fieles laicos. 


11. CoNcILIO VATICANO IL, Lumen gentium, nn. 39-41. 
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Todo eso queda, además, afianzado por las importantes reflexiones 
sobre las relaciones entre Iglesia y mundo recogidas en la constitución 
pastoral Gaudium et spes, que suponen también una gran novedad y 
otra de las aportaciones trascendentales del concilio. La doctrina reco- 
gida en este documento abre importantes perspectivas para la tarea de 
cristianización del matrimonio y la familia, la cultura, la ciencia, el tra- 
bajo, la política, la economía, etc., inseparablemente ligada a la propia 
santificación personal de los cristianos que se mueven en esos ámbitos 
humanos, al unísono con sus conciudadanos. 


En el caso de la santidad sacerdotal, también el concilio alcanzó 
un importante punto de llegada, aprovechando las perspectivas abiertas 
en toda la época moderna y contemporánea para una espiritualidad sa- 
cerdotal fundamentada y alimentada por el propio ministerio y la cari- 
dad pastoral. 


Respecto a los religiosos, los documentos conciliares recuerdan lo 
más esencial de la larga y rica tradición espiritual sobre la vida consa- 
grada, y abren sugerentes perspectivas para su renovación y adaptación 
a los nuevos retos de la evangelización de la sociedad contemporánea, 
siempre en fidelidad a los respectivos carismas fundacionales. 


No podemos dejar de mencionar, además, las repercusiones direc- 
tas que tienen también en la vida espiritual cristiana las constituciones 
Dei Verbum, con su impulso a un mayor y más eficaz recurso a la Sa- 
erada Escritura y la Tradición, y Sacrosanctum Concilium, con sus pro- 
puestas renovadoras de la liturgia. Dos perspectivas que culminaron y 
consolidaron sendos itinerarios renovadores de la época contemporá- 
nea: movimiento litúrgico y movimiento bíblico. 


6. BALANCE DE LOS ÚLTIMOS DECENIOS DEL SIGLO XX 


Los decenios que han seguido al Concilio Vaticano 11 han sido 
años de contrastes: avances positivos en bastantes aspectos y fuerte crl- 
sis en otros, junto a numerosos nuevos retos que ha planteado la rápida 
evolución de la sociedad de finales del siglo XX. 


En primer lugar, la consolidación de la doctrina sobre la llamada 
universal a la santidad parece ya un hecho, aunque no todos los estu- 
dios y propuestas postconciliares hayan captado en plenitud su hondu- 
ra y trascendencia. Me parece que la teología todavía puede aportar 
mucho en este tema; aunque lo más importante es, sin duda, su efecti- 
va puesta en práctica. 


El impulso dado por el concilio a la espiritualidad y el apostolado 
laical también es indudable. El impresionante desarrollo de multitud de 
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iniciativas en esa línea, y en particular de los movimientos es quizá la 
prueba más palpable. Aunque también hay que destacar los avances de 
la teología sobre el laicado, el mundo y la secularidad; las nuevas 1n1- 
ciativas de cristianización de la cultura y la sociedad; el creciente inte- 
rés por promover modelos de santidad laical; etc. 


Sin embargo, el fuerte avance de la secularización en muchos am- 
bientes, las crecientes tendencias hedonistas, los progresos científicos 
presentados con frecuencia al margen de toda consideración moral, los 
horizontes vertiginosos que no cesan de abrir las nuevas tecnologías 
informáticas, etc., son retos cada vez mayores para la evangelización 
cristiana y, por consiguiente, para la santidad personal de millones de 
cristianos corrientes inmersos en esta sociedad cambiante: tan apasio- 
nante y tentadora, al mismo tiempo, para el buen discípulo de Cristo. 


Por su parte, la vida sacerdotal sufrió una terrible crisis en los años 
postconciliares, sobre todo en los países del llamado «primer mundo», 
tanto por la notable pérdida de vocaciones como por el cuestionamien- 
to intelectual de fondo de la propia identidad sacerdotal. Más reciente- 
mente, sin embargo, la teología del sacerdocio se ha consolidado bas- 
tante, bajo el impulso del Magisterio, y el número y calidad de las 
vocaciones al sacerdocio también se ha ido lentamente recuperando en 
muchos lugares, además de su notable crecimiento en las iglesias más 
jóvenes. Pero los retos para la santidad y la misión sacerdotal en el s1- 
glo XXI son, sin duda, numerosos. 


Una crisis parecida sufrieron en el postconcilio la mayoría de las 
órdenes y congregaciones religiosas: defecciones y considerable dismi- 
nución de vocaciones, junto a unos planteamientos teológicos bastante 
confusos sobre la propia naturaleza de la vida consagrada. Entre otros 
factores, parece claro que en muchos casos predominó un excesivo, 
aunque bien intencionado afán de novedad y adaptación al mundo con- 
temporáneo, frente a la fidelidad al propio espíritu y carisma, tan 1m- 
portante en cualquier camino espiritual suscitado por el Espíritu Santo 
en la Iglesia. 


En algunas familias religiosas la recuperación está en marcha, so- 
bre todo en varias órdenes de tipo contemplativo, que aguantaron me- 
jor la crisis; mientras algunas otras de fundación más reciente son las 
que manifiestan mayor vigor: quizá, precisamente, por estar mejor 
arraigadas en las necesidades apostólicas de la sociedad actual y tam- 
bién por la mayor proximidad al carisma fundacional. El caso más co- 
nocido y significativo es el de las Misioneras de la caridad de la Beata 
Teresa de Calcuta (1910-1997), cuya rápida beatificación se corres- 
ponde con su fama de santidad y su influjo en la Iglesia y el mundo de 
la segunda mitad del siglo XX. 


300 


LA VIDA ESPIRITUAL CRISTIANA ANTE LOS RETOS DEL MUNDO CONTEMPORÁNEO 


La generosa dedicación a los más pobres entre los pobres de la 
Madre Teresa y de sus hijas, y su firme defensa de valores irrenuncia- 
bles como la vida humana, desde la concepción hasta su fin natural, y 
la paz, tan peligrosamente atacadas en el mundo presente, bien arraiga- 
do todo ello en una intensa y profunda vida de oración, nos pueden dar 
la clave del valor que sigue teniendo la vida consagrada en nuestros 
días, de cómo puede revitalizarse y, a la vez —o precisamente por eso— 
conservar la riqueza espiritual que ha ido acumulando a lo largo de los 
siglos. 


A ello puede contribuir también otro fenómeno positivo de los úl- 
timos decenios: el creciente y más generalizado interés por los santos, 
maestros y autores clásicos de la espiritualidad cristiana. En efecto, ha 
sido notable el aumento de publicaciones de todo tipo sobre ellos: des- 
de biografías sencillas, de divulgación, hasta estudios hagiográficos só- 
lidamente documentados; ediciones críticas de obras completas junto a 
numerosas versiones de los escritos más importantes; presentaciones 
generales de su enseñanza espiritual e importantes estudios teológicos 
especializados... 


Tampoco ha faltado el aprovechamiento de los medios audiovisua- 
les y de las nuevas tecnologías: los santos, los libros de espiritualidad y 
la vida espiritual en general no constituyen, ni mucho menos, un tema 
secundario y periférico en esos medios. Me parece que es una de las 
perspectivas más alentadoras que se nos abre en este momento y que 
puede dar mucho más de sí. 


Todo lo anterior es paralelo y está estrechamente relacionado con 
la consolidación y el progreso de la teología espiritual en estos últimos 
decenios. Lo avalan tanto la cantidad como la calidad de manuales, 
diccionarios, revistas y monografías aparecidas en este tiempo, junto al 
crecimiento de las especializaciones en estas materias en distintos cen- 
tros universitarios. Además, a diferencia de las convulsiones habidas 
en otras ramas teológicas —como es el caso de la moral-, la teología es- 
piritual se ha desarrollado últimamente sin sobresaltos, armónicamen- 
te, con sintonía entre todos los especialistas, compatible con la lógica 
diversidad. 


También está siendo muy enriquecedor el movimiento ecuménico. 
Por una parte, el progresivo mejor conocimiento de la espiritualidad 
oriental está abriendo nuevas perspectivas sugerentes a la propia teolo- 
gía espiritual católica, quizá demasiado «occidentalizada» hasta la fe- 
cha. Por otra, el acercamiento espiritual entre grupos cristianos de dis- 
tintas confesiones está facilitando el avance en otros temas más 
delicados como son los dogmáticos o institucionales. 
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También ha habido interesantes acercamientos con otras religio- 
nes, aunque en este terreno los riesgos son grandes, como se ha com- 
probado en algunas formas de oración inspiradas en las religiones 
orientales, que han llegado a perder su genuina naturaleza cristiana, 
por falta del oportuno discernimiento teológico y práctico *. 


Más en general, la vaga «necesidad de espiritualidad» cada vez 
más sentida por muchas personas que empiezan a estar «de vuelta» del 
materialismo dominante, necesita ser mejor encauzada y fundamenta- 
da, para evitar las desviaciones que suponen las sectas y otros movl- 
mientos y fenómenos pseudo-religiosos, también prolíficos en nuestra 
época. De hecho, la misma palabra «espiritualidad» necesita en este 
momento, a mi juicio, mucha atención en su uso, y una mayor clar1fi- 
cación teológica, para no empobrecer el sentido rico y profundo que 
tiene en la teología cristiana. 


Quedan muchos otros temas en el tintero; pero me parece que este 
rápido repaso es suficiente para comprobar que nos encontramos en un 
momento histórico apasionante, que puede acabar siendo otro hito de 
la historia de la espiritualidad cristiana, si sabemos afrontarlo con el ta- 
lante humano y sobrenatural con que afrontaron el suyo nuestros ante- 
pasados que han aparecido en estas páginas, y tantos otros que no han 
tenido cabida en ellas pero que forman parte también, con pleno dere- 
cho, de la historia de la espiritualidad cristiana, porque supieron amar 
a Dios con todo su ser, con obras y de verdad. 


12. Ver, al respecto, la carta Orationis formas de la Congregación para la Doc- 
trina de la Fe, 15-X-1989. 
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Se incluyen, tan solo, para facilitar su búsqueda, los santos, autores y 
personajes históricos mencionados, indicando la página donde empie- 
za su estudio o presentación sistemática. 


ADALBERT TANQUEREY, 285 

ADÁN DE ESCOCIA, 112 

ADÁN DE SAN VÍCTOR, 124 

AELREDO DI RIEVAULX, SAN, 119 

AFRAHAT, SAN, 69 

AGOSTINO GEMELLI, 297 

ÁGUEDA, SANTA, 28 

AGUSTÍN DE CANTERBURY, SAN, 
95 

AGUSTÍN DE HIPONA, SAN, 70 

AGUSTÍN DE SAN ILDEFONSO, 247 

ALBERICO, SAN, 112 

ALBERTO DE AVOGADRO, SAN, 144 

ALBERTO MAGNO, SAN, 154 

ALCUINO DE YORK, 98 

ALEJANDRO DE HALES, 154 

ALFONSO MARÍA DE LIGORIO, 
SAN, 250 

ALFONSO RODRÍGUEZ, 206 

ALFONSO RODRÍGUEZ, SAN, 206 

ALONSO DE MADRID, 200 

ALONSO DE OROZCO, SAN, 225 

AMBROISE GARDELL, 283 

AMBROSIO, SAN, 76 


AMMÓN, SAN, 49 

ANA CATALINA EMMERICH, BEA- 
TA, 266 

ANA MARÍA GIANNETTI TAIGI, BE- 
ATA, 267 

ANDREA FERRARI, BEATO, 297 

ANDRÉ-MARIE MEYNARD, 265 

ANDRÉS KIM, SAN, 261 

ÁNGELA DE FOLIGNO, SANTA, 140 

ÁNGELA DE LA CRUZ, SANTA, 276 

ÁNGELA DE MERICI, SANTA, 193 

ANIELA SALAWA, BEATA, 277 

ANSELM STOLZ, 285 

ANSELMO DE CANTERBURY, SAN, 
106 

ANSELMO DE HAVELBERG, 121 

ANSELMO DE LAON, 122 

ANTONIA MESINA, BEATA, 277 

ANTONINO DE FLORENCIA, SAN, 
176 

ANTONIO ABAD, SAN, 48 

ANTONIO CHEVRIER, BEATO, 262 

ANTONIO DE ALVARADO, 226 

ANTONIO DE MOLINA, 226 
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ANTONIO DE PADUA, SAN, 139 

ANTONIO DEL ESPÍRITU SANTO, 
247 

ANTONIO MARÍA CLARET, SAN, 
260 

ANTONIO MARÍA ZACARÍA, SAN, 
192 

ANTONIO ROSMINI, BEATO, 265 

ARMAND DE RANCÉ, 240 

ARNALDO JANSSEN, SAN, 260 

ATANASIO, SAN ,66 

AUGUSTE POULAIN, 282 

AUGUSTE SAUDREAU, 282 

BARTOLO LONGO, BEATO, 277 

BARTOLOMÉ DE LOS MÁRTIRES, 
246 

BASILIO, SAN, 59 

BAUTISTA VARANI, BEATA, 176 

BEATRIZ DE NAZARET, 156 

BEDA EL VENERABLE, SAN, 96 

BENIGNO, SAN, 28 

BENITO DE ANIANO, SAN, 97 

BENITO DE NURSIA, SAN, 79 

BENITO JOSÉ LABRE, SAN, 252 

BERNABÉ DE PALMA, 200 

BERNARDETTE SOUBIROUS, SAN- 
TA, 268 

BERNARDINO DE FELTRE, SAN, 
176 

BERNARDINO DE LAREDO, 200 

BERNARDINO DE SIENA, SAN, 176 

BERNARDO DE CLARAVAL, SAN, 
113 

BERNARDO DE MONTECASINO, 
156 

BERNARDO DE MONTÓN, 122 

BERNÓN, BEATO, 105 

BOECIO, 96 

BONIFACIO, SAN, 95 

BOSSUET, 244 

BRÍGIDA DE SUECIA, SANTA, 174 

BRUNO, SAN, 110 

BUENAVENTURA, SAN, 150 

CALIXTO I, SAN, 28 
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CAMILO DE LELIS, SAN, 192 

CARLOS BORROMEO, SAN, 192 

CARLOS DE SEZZE, SAN, 241 

CARLOS LWANGA, SAN, 261 

CARMELITAS DE COMPIEGNE, 
SANTAS, 252 

CAROLINA KÓZKA, BEATA, 277 

CATALINA DE BOLONIA, SANTA, 
176 

CATALINA DE GÉNOVA, SANTA, 
191 

CATALINA DE RICCI, SANTA, 194 

CATALINA DE SIENA, SANTA, 170 

CATALINA DE SUECIA, SANTA, 175 

CATALINA LABOURÉ, SANTA, 268 

CATALINA MÁRTIR, SANTA, 28 

CAYETANO DE THIENE, SAN, 192 

CECILIA DEL NACIMIENTO, 227 

CECILIA, SANTA, 28 

CELESTINO V, SAN, 156 

CELIA GUÉRIN Y LUIS MARTIN, 
BEATOS, 269 

CESÁREO DE ARLÉS, SAN, 95 

CHABEL MAKHLOUF, SAN, 261 

CHARLES DE CONDREN, 237 

CHARLES DE FOUCAULD, BEATO, 
275 

CHARLES GAY, 263 

CHRISTOF SCHORRER, 247 

CIPRIANO, SAN, 45 

CIRILO DE ALEJANDRÍA, SAN, 66 

CIRILO DE JERUSALÉN, SAN, 66 

CIRILO Y METODIO, SANTOS, 95 

CLARA DE ASÍS, SANTA, 138 

CLAUDIO DE LA COLOMBIERE, 
SAN, 235 

CLEMENTE DE ALEJANDRÍA, 43 

CLEMENTE MARÍA HOFBAUER, 
SAN, 251 

CLEMENTE ROMANO, SAN, 37 

COLUMBA MARMION, BEATO, 275 

COLUMBANO, SAN, 95 

CORNELIO, SAN, 28 

COSME Y DAMIÁN, SANTOS, 28 
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CRISANTO Y DARÍA, SANTOS, 28 

CRISÓGONO DE JESÚS SACRA- 
MENTADO, 284 

CRISÓSTOMO DOBROSIELSKI, 247 

CRISTINA, SANTA, 28 

CRISTÓBAL, SAN, 28 

CRODEGANDO DE METZ, SAN, 96 

DANIEL COMBONI, SAN, 261 

DESIRÉ MERCIER, CARDENAL, 276 

DIADOCO DE FÓTICE, SAN, 66 

DÍDIMO EL CIEGO, 66 

DIEGO ÁLVAREZ DE PAZ, 206 

DIEGO DE ESTELLA, 225 

DIONISIO AREOPAGITA, 88 

DIONISIO DE ALEJANDRÍA, SAN, 45 

DIONISIO EL CARTUJANO, 177 

DIONISIO MÁRTIR, SAN, 28 

DOMINGO DE GUZMÁN, SANTO, 
141 

DOMINGO SAVIO, SANTO, 267 

DOMINGO SCHRAM, 247 

ECKHART, 162 

EDITH STEIN, SANTA, 287 

EFRÉN, SAN, 69 

ELISABETH ANN BAYLEY, SANTA, 
261 

ENRIQUE CHAUMONT, 263 

ENRIQUE DE OSSÓ, SAN, 260 

ENRIQUE HERP, 176 

ENRIQUE II DE ALEMANIA, SAN, 
127 

ENRIQUE SUSO, BEATO, 164 

ERASMO DE ROTTERDAM, 189 

ESCOLÁSTICA, SANTA, 80 

ESTEBAN DE HUNGRÍA, SAN, 127 

ESTEBAN HARDING, SAN, 112 

ETTORE VERNAZZA, 191 

EUGENIO DE MAZENOD, SAN, 260 

EULALIA, SANTA, 28 

EUSEBIO DE VERCELLI, SAN, 52 

EUTIMIO, SAN, 51 

EVAGRIO PÓNTICO, 65 

EVARISTO, SAN, 28 

EZEQUIEL MORENO, SAN, 261 


FABIÁN, SAN, 28 

FAUSTINA KOWALSKA, SANTA, 296 

FAUSTINO, SAN, 28 

FELIPE DE HARVENGT, 121 

FELIPE DE JESÚS, SAN, 241 

FELIPE DE LA SANTÍSIMA TRINI- 
DAD, 246 

FELIPE NERI, SAN, 193 

FÉLIX DE VALOJIS, SAN, 144 

FÉNELON, 244 

FERNANDO IM DE CASTILLA, SAN, 
127 


FLORENCIO RADEWIJNS, 179 


FRANCISCA JAVIERA CABRINI, 
SANTA, 276 
FRANCISCA ROMANA, SANTA, 176 
FRANCISCO BOURGOING, 237 
FRANCISCO DE ASÍS, SAN, 135 
FRANCISCO DE BORJA, SAN, 205 
FRANCISCO DE OSUNA, 199 
FRANCISCO DE PAULA, SAN, 177 
FRANCISCO DE SALES POLLIEN, 
265 
FRANCISCO DE SALES, SAN, 230 
FRANCISCO JAVIER, SAN, 205 
FRANCISCO SOLANO, SAN, 226 
FRANCISCO SUÁREZ, 206 
FRANCISCO Y JACINTA MARTO, 
BEATOS, 277 
FREDERIC OZANAM, BEATO, 266 
FREDERIC WILLIAM FABER, 264 
FRUCTUOSO, SAN, 94 
FULGENCIO DE RUSPE, SAN, 77 
GABRIEL DE LA DOLOROSA, SAN, 
259 


GABRIEL DE SANTA MARÍA MAG- 


DALENA, 284 
GARCÍA DE CISNEROS, 197 
GEMA GALGANTI, SANTA, 275 
GENOVEVA TORRES MORALES, 
SANTA, 296 
GERARDO GROOTE, 178 
GERARDO MAJELLA, SAN, 251 
GERLACH PETERS, 181 
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GERTRUDIS DE HACKEBORN, 155 

GERTRUDIS LA GRANDE, SANTA, 
156 

GIANNA BERETTA MOLLA, SANTA, 
295 

GIUSEPPE MOSCATI, SAN, 277 

GÓMEZ GARCÍA, 198 

GREGORIO DE NISA, SAN, 62 

GREGORIO DE TOURS, SAN, 96 

GREGORIO MAGNO, SAN, 83 

GREGORIO MÁRTIR, SAN, 28 

GREGORIO NACIANCENO, SAN, 61 

GREGORIO PALAMAS, 183 

GREGORIO SINAÍTA, 183 

GREGORIO TAUMATURGO, SAN, 45 

GREGORIO VII, SAN, 103 

GUIGO 1, 111 

GUIGO II, 112 

GUILLAUME GIBIEUE, 237 

GUILLERMO DE CHAMPEAUX, 122 

GUILLERMO DE SAINT-THIERRY, 
119 

GUILLERMO JOSÉ CHAMINADE, 
BEATO, 260 

HADEWIJCH DE ANTWERP, 167 

HANS URS VON BALTHASAR, 286 

HENRI DE LUBAC, 286 

HENRI-DOMINIQUE LACORDAIRE, 
257 

HENRY EDWARD MANNING, CAR- 
DENAL, 264 

HERMAS, 38 

HILARIO DE POITIERS, SAN, 77 

HILARIÓN, SAN, 51 

HILDEGARDA, SANTA, 108 

HIPÓLITO, SAN, 46 

HONORATO, SAN, 52 

HUGO DE BALMA, 157 

HUGO DE CLUNY, SAN, 106 

HUGO DE FOSSES, 121 

HUGO DE SAN VÍCTOR, 122 

IGNACIO DE ANTIOQUÍA, SAN, 38 

IGNACIO DE LOYOLA, SAN, 201 

ILDEFONSO DE TOLEDO, SAN, 94 
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INÉS DE ASÍS, SANTA, 140 

INÉS DE PRAGA, SANTA, 140 

INÉS MÁRTIR, SANTA, 28 

IRENEO DE LYON, SAN, 41 

ISAAC DE STELLA, 120 

ISABEL CANORI MORA, SANTA, 
267 

ISABEL DE ARAGÓN Y PORTUGAL, 
SANTA, 127 

ISABEL DE HUNGRÍA, SANTA, 127 

ISABEL DE LA TRINIDAD, BEATA, 
274 

ISABEL DE SHONAU, SANTA, 108 

ISIDORO DE SEVILLA, SAN, 94 

JACOBO DE VORÁGINE, 143 

JACQUES Y RAISSA MARITAIN, 284 

JAMES GIBBONS, CARDENAL, 263 

JEAN DANIÉLOU, 286 

JEAN-JACQUES OLIER, 237 

JERÓME RIBET, 265 

JERÓNIMO EMILIANI, SAN, 192 

JERÓNIMO GRACIÁN, 226 

JERÓNIMO SAVONAROLA, 177 

JERÓNIMO, SAN, 75 

JOAQUINA VEDRUNA, SANTA, 260 

JOHANN JOSEPH VON GORRES, 265 

JOHN HENRY NEWMAN, BEATO, 
264 

JORDÁN DE SAJONIA, BEATO, 143 

JORGE, SAN, 28 

JOSÉ BENITO COTTOLENGO, SAN, 
259 

JOSÉ CAFASSO, SAN, 262 

JOSÉ DE CALASANZ, SAN, 226 

JOSÉ DE GUIBERT, 283 

JOSÉ DE JESÚS MARÍA, 227 

JOSÉ DEL ESPÍRITU SANTO, 247 

JOSÉ MARÍA RUBIO, SAN, 276 

JOSÉ TISSOT, 265 

JOSEF KENTENICH, 297 

JOSEFINA BAKHITA, SANTA, 297 

JOSEMARÍA ESCRIVÁ DE BALA- 
GUER, SAN, 289 

JUAN BAUTISTA CHAUTARD, 276 
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JUAN BAUTISTA CREMA, 191 

JUAN BAUTISTA DE LA CONCEP- 
CIÓN, SAN, 225 

JUAN BAUTISTA DE LA SALLE, 
SAN, 239 

JUAN BAUTISTA MARÍA VIANNEY, 
SAN, 262 

JUAN BAUTISTA SCARAMELLI, 248 

JUAN BONA, 241 

JUAN BOSCO, SAN, 259 

JUAN CASIANO, 77 

JUAN CLÍMACO, SAN, 92 

JUAN COLOMBINI, SAN, 177 

JUAN CRISÓSTOMO, SAN, 67 

JUAN DAMASCENO, SAN, 92 

JUAN DE ÁVILA, SAN, 206 

JUAN DE CASTAÑIZA, 226 

JUAN DE DIOS, SAN, 226 

JUAN DE FÉCAMP, 107 

JUAN DE JESÚS MARÍA, 226 

JUAN DE LA CRUZ, SAN, 219 

JUAN DE LOS ÁNGELES, FRAY, 224 

JUAN DE MATA, SAN, 144 

JUAN DE PALAFOX, VENERABLE, 
241 

JUAN DE SANTO TOMÁS, 247 

JUAN ESCOTO ERIÚGENA, 98 

JUAN EUDES, SAN, 238 

JUAN GERSON, 181 

JUAN LEONARDI, SAN, 192 

JUAN MACÍAS, SAN, 241 

JUAN MOMBAER, 181 

JUAN RUUSBROEC, BEATO, 168 

JUAN TAULERO, 164 

JUAN TRITEMIO, 198 

JUAN ZERBOLT DE ZUTPHEN, 181 

JUANA DE ARCO, SANTA, 175 

JUANA DE CHANTAL, SANTA, 233 

JULIANA DE CORNILLON, SANTA, 
158 

JULIANA DE NORWICH, 178 

JUSTINO, SAN, 39 

JUSTO Y PASTOR, SANTOS, 28 

LAURA VICUÑA, BEATA, 277 


LEANDRO DE SEVILLA, SAN, 94 

LEÓN MAGNO, SAN, 77 

LEONARDO DE PORTO-MAURIZIO 
SAN, 252 

LORENZO DE BRINDISI, SAN, 195 

LORENZO JUSTINIANO, SAN, 181 

LORENZO SCUPOLI, 194 

LORENZO SURIO, 194 

LORENZO, SAN, 28 

LOUIS BOUYER, 287 

LOUIS LALLEMANT, 240 

LUCÍA, SANTA, 28 

LUDOLFO DE SAJONIA, 177 

LUIGI BELTRAME Y MARIA CORSI- 
NI, BEATOS, 295 

LUIS BARBO, 1381 

LUIS BERTRÁN, SAN, 226 

LUIS BLOSIO, 198 

LUIS DE GRANADA, FRAY, 210 

LUIS DE LA PALMA, 206 

LUIS DE LA PUENTE, 206 

LUIS DE LEÓN, FRAY, 225 

LUIS GONZAGA, SAN, 195 

LUIS IX DE FRANCIA, SAN, 127 

LUIS MARÍA GRIGNION DE MONT- 
FORT, SAN, 239 

LUIS ORIONE, SAN, 276 

LUISA DE MARILLAC, SANTA, 238 

LUTGARDA, SANTA, 156 

MACARIO DE ALEJANDRÍA, 49 

MACARIO DE EGIPTO, SAN, 49 

MACRINA, SANTA, 59 

MAGDALENA DE CANOSA, SANTA, 
259 

MAGDALENA SOFÍA BARAT, SAN- 
TA, 260 

MARAVILLAS DE JESÚS, SANTA, 
296 

MARCELINO CHAMPAGNAT, SAN, 
260 

MARCELINO Y PEDRO, SANTOS, 28 

MARCELO, SAN, 28 

MARCOS EL ERMITAÑO, 70 

MARGARITA DE ESCOCIA, SANTA, 
197 
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MARGARITA KEMPE, 178 

MARGARITA MARÍA DE ALACO- 
QUE, SANTA, 234 

MARÍA CELESTE CROSTAROSA, 
VENERABLE, 250 

MARÍA DE ÁGREDA, VENERABLE, 
241 

MARÍA DE JESÚS CRUCIFICADO, 
BEATA, 261 

MARÍA DE LA ENCARNACIÓN, 
BEATA (ACARIB), 240 | 

MARÍA DE LA ENCARNACIÓN, 
BEATA, 240 

MARÍA GORETTI, SANTA, 277 

MARÍA JOSEFA NAVAL, BEATA, 267 

MARÍA MAGDALENA DE PAZZI, 
SANTA, 194 

MARÍA MICAELA DEL SANTÍSIMO 
SACRAMENTO, 260 

MARIANA DE JESÚS, SANTA, 241 

MARIE-DOMINIQUE CHENU, 286 

MARTÍN DE DUMIO, SAN, 94 

MARTÍN DE PORRES, SAN, 241 

MARTÍN DE TOURS, SAN, 52 

MARY HELEN MACKILLOP, BEATA, 
276 

MATHIAS JOSEPH SCHEEBEN, 265 

MATILDE DE ALEMANIA, SANTA, 
127 

MATILDE DE HACKEBORN, SAN- 
TA, 155 

MATILDE DE MAGDEBURGO, SAN- 
TAS 

MAURICE DE LA TAILLE, 283 

MAXIMILIANO KOLBE, SAN, 296 

MÁXIMO EL CONFESOR, SAN, 91 

MAYOL, SAN, 105 

METODIO DE OLIMPO, SAN, 46 

MIGUEL DE LOS SANTOS, SAN, 226 

MIGUEL FEBRES CORDERO, SAN, 
276 

MIGUEL GODÍNEZ, 247 

MÓNICA, SANTA, 70 

NARCISA DE JESÚS, SANTA, 267 
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NICOLÁS CABASILAS, 183 

NICOLÁS DE CUSA, 181 

NILO DE ANCIRA, SAN, 69 

NORBERTO GENNEP, SAN, 121 

NUNZIO ZULPRIZIO, BEATO, 267 

ODILÓN, SAN, 105 

ODÓN, SAN, 105 

ORÍGENES, 43 

OSCAR, SAN, 95 

OSSANA DE MANTUA, BEATA, 176 

PABLO DE LA CRUZ, SAN, 251 

PABLO ERMITAÑO, SAN, 49 

PABLO MIKI, SAN, 241 

PACOMIO, SAN, 49 

PANCRACIO, SAN, 28 

PATRICIO, SAN, 53 

PAULINE MARIE JARICOT, 267 

PAULINO DE AQUILEYA, 98 

PEDRO CANISIO, SAN, 206 

PEDRO CHANEL, SAN, 261 

PEDRO CLAVER, SAN, 226 

PEDRO DAMIÁN, SAN, 110 

PEDRO DE ALCÁNTARA, SAN, 224 

PEDRO DE LAS CELDAS, 108 

PEDRO EL VENERABLE, 106 

PEDRO JULIÁN EYMARD, SAN, 260 

PEDRO MALÓN DE CHAIDE, 225 

PEDRO NOLASCO, SAN, 144 

PEDRO POVEDA, SAN, 295 

PERPETUA Y FELICIDAD, SANTAS, 
28 

PIER GIORGIO FRASSATI, BEATO, 
277 

PIERINA MOROSINI, BEATA, 277 

PIERRE DE BÉRULLE, CARDENAL, 
235 

PIO DE PIETRELCINA, SAN, 296 

PÍO X, SAN, 277 

POLICARPO DE ESMIRNA, SAN, 38 

PRÓSPERO GUÉRANGER, 258 

PRÓSPERO LAMBERTINI (BENE- 
DICTO XIV), 252 

RABANO MAURO, 98 

RAIMUNDO DE CAPUA, BEATO, 171 
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RAIMUNDO DE PEÑAFORT, SAN, 
144 

RAMÓN LLULL, BEATO, 140 

REGINALD GARRIGOU-LAGRAN- 
GE, 283 

RICARDO DE SAN VÍCTOR, 123 

RICHARD ROLLE, 178 

ROBERTO BELARMINO, SAN, 195 

ROBERTO DE MOLESMES, SAN, 112 

RODOLFO, SAN, 109 

ROMANO GUARDINI, 286 

ROMUALDO, SAN, 109 

ROSA DE LIMA, SANTA, 241 

RUPERTO DE DEUTZ, 107 

SATURNINO, SAN, 28 

SEBASTIÁN, SAN, 28 

SERAFÍN DE FERMO, 191 

SILVESTRE GUZZOLINI, SAN, 156 

SILVIA, SANTA, 83 

SIMEÓN EL ESTILITA, SAN, 51 

SIMÓN STOCK, SAN, 144 

SINFOROSA, SANTA, 28 

SMARAGDO, 98 

SOLEDAD TORRES ACOSTA, SAN- 
TA, 260 

TEODORO DE LAS CELDAS, BEA- 
10102 

TEODORO STUDITA, SAN, 93 

TEODOSIO, SAN, 51 

TEODULFO DE ORLEANS, 98 

TEOLEPTO DE FILADELFIA, 183 

TERESA DE CALCUTA, BEATA, 300 

TERESA DE JESÚS, SANTA, 214 


TERESA DE LOS ANDES, SANTA, 
274 

TERESA MARGARITA REDI, SAN- 
TA. 259 

TERESITA DEL NIÑO JESÚS, SAN- 
TA, 269 

TERTULIANO, 45 

TOLOMEO, BEATO, 156 

TOMÁS DE AQUINO, SANTO, 145 

TOMÁS DE JESÚS, 226 

TOMÁS DE KEMPIS, 180 


- TOMÁS DE VALLGORNERA, 247 


TOMÁS DE VILLANUEVA, SANTO, 
225 

TOMÁS GALLO, 124 

TOMÁS MORO, SANTO, 190 

TORIBIO DE MOGROVEJO, SANTO, 
226 

VERÓNICA GIULIANI, SANTA, 241 

VICENTA MARÍA LÓPEZ VICUÑA, 
SANTA, 260 

VICENTE DE LERINS, SAN, 52 

VICENTE DE PAÚL, SAN, 238 

VICENTE FERRER, SAN, 176 

VICENTE MÁRTIR, SAN, 28 

VICTORIA DÍEZ, BEATA, 295 

VICTORIA RASOAMANARIVO, BE- 
ATA, 267 

VITAL LEHODEY, 276 

WALTER HILTON, 178 

WILLIBRORDO, SAN, 95 

YVES-MARIE CONGAR, 286 

YVO DE CHARTRES, 121 
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